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فى الساعة الحادية عشرة من صباح بوم الالنين الموافق التاسع من أكتوبر (الرابع عشر من جمادى الأولى)ء 
انتتحنا الاحتفالية الضحمة التى أفمناها بمناسبة مرور ألف عام على رفاة أبى حيان التوحيدى؛ وهى الاحثفالية 
التى بدأنا الإعداد لها منذ عامين؛ فقد توفى التوحيدى عام 4١4‏ للهجرة؛ ردعا من أجلها المجلس الأعلى للثقافة 
فى القاهرة باحثين من أكثر من عشرين دولة عربية وأجنبية. وحين جاه دورى لألقى كلمتى فى الافتتاح» بعد أن 
تحدث ميجيل هرنائديث من جامعة الكرمبليئينثيا فى إسبانيا بوصفه أكبر الباحثين الأجانب سناء وإحسان عباس 
الذى ألقى كلمة الباحثين العرب؛ وشوفى ضيف الذى ألقى كلمة الباحثين المصربين؛ شعرت بالرهبة وأنا 
أسترجع ذكرى التوحيدى الذى فارق الدنيا غير أسف عليها مدل ألف عام وعامين إذا شئنا التحديد. 

ولكن عددما صعدت إلى منصة الخطابة؛ ونطلعت إلى الجمع الغفير من الباحشین والشففین الذین احتشدوا 
لهذه الناسبة» ولی الحضور الكثيف من الشباب الذين وصل عددهم إلى مثاث عديدة؛ والذين لم لسعهم قاعة 
مسرح الأوبرا فى القاهرة؛ فتجمعوا خارج السرح بنصئون فى مهابة؛ شعرت بالفرح والفخر والأمل. الفرح لأن 
النقافة الحقيقية لانزال تمعذب الكثير من الشباب الذى يتلهف عليهاء بعد أن أغرفته أدوات الإعلام التقليدية 
وأجهزته بكل ما يخدر وعيه ويسطّح مشاعره. والفرح لأن الاحتفال بشخصية نرالية مثل أبى حيان يستطيع أن 
يجتذب إليه كل هذا العدد من الحضور الشاب المتطلع إلى المستقبل. والفرح لأن هذه الأمة تبرز من بين أبنائها 
من يقدّر الإبداع الذى ظل هامشياء ومن يصل إبداع الماضى بحياة الحاضر فى ححركته الخلاقة؛ متطلعا إلى 
المستقبل. وشعرت بالفخر لأن الأمة العربية؛ ممثلة فى الصفوة من أبنائهاء لا نضيع تراث المبدعين الذين صنعوا 
خصوصيتها ومكانتها بين الأم؛ ولا نهمل المتمردين الذين لم يتقبلوا الحياة كما تقبلها غيرهم؛ وثاروا على 
أعراف التقاليد الجامدة والأقانيم الخامدة. وشعرث بالأمل فى المستقبل : لأن أمة تنطوى على هذه الصفوة؛ وتتدعم 
بهذا التراث؛ رتتفی بالهاسنی الشمرد؛ وتقبل معنى الاخئلاف؛ لابد أن تتجاوز العقبات؛ وتمضى قدما إلى 
الأمام؛ ونقصى ءاى كل أصوات التمصب, رتمحو كل ظلام الجهالة الذى لابد أن ينقشع ليبقى النور الذى 
بمثله الإبداع؛ والذى يرمز إليه بأجل معانيه أبو حيان التوحيدى. 





وحبن مضيت أرقب الاهتمام التولب الذی ظهر علی الأوجه؛ والتطلع الوإعد فى الأعين: وفرحة الاحشفاء 
بنصر مضه من عناصر الذاکرة الشرالبة التی ينطوى عليها الوعى؛ ولهفة الاستماع إلى الجديد الذى يصل 
الاضی بالحاضر فی حرکته صوب الستقبل »:خطرت علی ذهنی أربعة معان أساسية؛ افترنث باحشفالنا القومى 
بألفية الثرحیدی. ۱ 

المعنى الأول معنى قومى يؤكد وحدة الثقافة العربية؛ وقدرنها على أن نصل ببن أبنائها رغم حواجز الأنظمة 
السياسية وعرائق القيود الإيديولوجية؛ نهاهو تراث أبى حیان اللوحیدی بصل بین مشففی الامة العريية» على 
اعئلان أنطارهاء محففا على المستوى الثفافى ما عجز عنه العمل السياسى. كنت أرى أمامى كيف يحتشد 
مثقفون وعلماء من حوالى حمس عشرة دولة عربية لیوکدرا العنی الفرمس للدقافة» وسرزوا وحدة التراث الذى 
بجمعهم ) رالذی بصل الاضی پالحاضر الذى بتدفع صرب الستقبل ؛ دوك أن پیگر واحد منهم أو پسال؛ أبن ولد 
التوحيدى أو أين ماث؟ وهل ينشمى إلى هذا القطر العربى أو ذاك؟ فقد استقر فى خخلد الجميع أنه ولد فى الثقافة 
العربية ومات كطائر الفينيق ليبعث فى الثقافة العربية؛ وبواسطة كل المثقفين العرب الذين يتطلعون إلى الغد. 

ولكن هذا المعنى القومى لا يخلو من أسى الحاضر بالطبع؛ فمن بين الحاضرين نموذج المثقف العرائى الذى 
فرض عليه أن يعيش حارج العراق» ونموذج المتقف الفلسطينى الذى لا يزال موزعا فى المنافى؛ مؤكدا أن حلم 
السلام لابزال بعيدا. وأحسب أن هامشية أبى حيان قد انمكست على هامشية كثير من المثقفين الحاضرين فى 
أقطارهم ؛ حيث الهيمنة للثقافة التقليدية والخطاب أحادى البعد الذى لا يعترف بسر المغامرة التوحيدية الثى 
صنمت مكانته. ولكن الأسى المنسرب فى المشهد يتراجع بفضل الأمل فى إمكان تکرار مثل هذا الحشد الفرمی 
من اللففین؛ فی عواصم عربية متعددة؛ تنطری علی (مکانات واعدة فى تأكيد أبعاد الاستنارة الخلاقة فى تراثنا 
الفومی. 

والمعنى الثانى هو معنى إنسائى؛ فإلى جانب المشقفين والباحشين العرب؛ يشاركنا باحشون من أنطار العمورة 
الفاضلة التى تطلع إليها الفارابى؛ وحلم بها التوحيدى. أعنى المعنى الذى ارتبط بوضع التوحيدى فى تقاليد لقافية 
البست على إضافة اللاحق إلى السابق؛ وتشميم النوع الانسانی» واستتحسان الحق واقتنائه وإن أنى من الأجئاس 
القاصبة عنا والأم المبابنة لناء فإنه لا شئ أولى بطالب الحق من الحق. روتلك هى التقاليد التى صاغ ابن رشد؛ 
بعد الترحیدی» مبدأها الأساسى بتاکیده ضرورة الامتعائة بغيرنا من أبناء الإنسانية» سواء كان ذلك الغير مشارکا 
لا فی الملة أو غير مشارك» فإن الآلة لتى نصح بها التزكية ليس يعتبر فى صحة التزكية بها کونها آلة مشارك نی 
الملة أو غير مشارك؛ فالمهم فيها هو شروط الصحة:؛ وما تشيره فى النفوس من دوافع مث على الابتكار الذى 
بضيف إلى وعى الحاضر بالماضى الوعى بالمستقبل. ركما كانت كتابة التوحيدى تأكيدا للمعنى الإنسائى الذى 
الطوى عليه الغراث؛ من حيث ماوزه الأفق العرقى العنصرى الضيق؛ فإن الاحشفاء به جاء منطوبا علی العنی 
نفسه. وتملی ذلك فی اهشمام الباحثين فى كل أنحاء العالم بكثابة التوحيدى الثى تنبنى على أسكلة تؤرق 
الإنسائية كلها ولا تقنصر علی ثقافة فومية دون غیرها. وکان العنی الانسانی فی الاحتفاء بالتوحیدی واضحا فی 
الحضور الدولى ؛ وفى الأوراق التى قدمها الباحثون الذین قدموا من استرالیا الولابات التحدة؛ ومن انیا وسبانیا 
ومن تركيا وفازاخستان» ومن أفطار آحری متعددة؛ ليشهدوا معنا ما يؤكد المعنى الإنسانى فى تراث التوحيدى. 


سس ااام ااا 


با المعنى الثالث فهو معنى علمى بتصل بتواصل الأجيال؛ الأجيال التى تعلمنا منها؛ جبل طه حسین؛ لم 
جيل شوقى ضيف» لم جيل إحسان عباس ومصطفى ناصف؛ الی جانب الأجيال اللاحقة المتعاقية التى تتواصل 
مع الأجيال السابقة بالحوار وبأخيل شبابها عن شبوخها ما یکون بداية لإضافتهم المخاصة؛ تأكيدا للحضور المتجدد 
للعلم؛ وأمانة لمعنى الأستاذية والتلمذة ووفاء للمستفبل فى آن. وبرتبط بهذا المعنى العلمى مبدأ الحوار الذى يؤكد 
أهمبة الرصل حين يكون الوصل ضروربا؛ وأهمية الانقطاع حين يكون الانقطاع أشد ضرورة. وذلك معنى 
بنطوى على حن الاختلاف وضرور التباين بوصفهما سبيل التقدم الإنسائى فى المعرفة. وها هى القاعة الفسيحة 
التى تنبسط أمام عيني؛ مزدحمة بالمحتفين بالتوحيدى؛ تمثلى يماحثين ومثقفين من الجاهات فكربة متنوعة» 
ومناهج أكاديمية مختلفة؛ متباعدة ومتصارعة أحيانا؛ متحاورة متفاعلة فى أغلب الأ حيان» تلتفى لتتفاعل فى فضاء 
۳ حبان؛ مؤكدة علاقات الوصل ربدایات الفصل؛ باحثة فى هذا الفضاء عن ما بتاکد بالحوار؛ ویثری بالناظرة؛ 
ربحیل مقابسة الحديث إلى إمتاع ومؤانسة. وذلك هو البعد الذى ظل هامشياء مقموعاء طوال العصور اللی 
وصلت الأدب بالزخرفة اللفظية أرلاء ورصلته بالتعبير التلقائى عن الانفعال ثانياء متجاهلة ذلك النوع من الكتابة 
الذى يمرج بين العوالم مزجه بين قوى النفس والعفل . 

والواقع أن هذا المعنى العلمى دفعنى إلى استرجاع التقاليد التى استدتها الثقافة العربية الحديثة منل أن بدأث 
الاحتفاء بألفية المبدعين من أبنائها. وكانث البداية اللافئة فى الثلالينيات مع الاحتفاء بذكرى أبى العليب المثنبى 
بعد ألف عام. وهى البداية التى كانت سبيلا إلى تجريب المناهج التاريخية والنقدية الجدیده فی ذلك الزمان؛ 
ووسبلة إلى إبراز إسهام بلاشير الفرنسى إلى جانب عبدالوهاب عزام ومحمود شاكر وطه حسين المصربين» فضلا 
عن أقرانهم العرب الذين أنوا بمناهج جديدة ملى النص الأدبى وتلفى عليه أضواء حديئة. وقد دارث الثقافة 
العربية دورات ودوراث مند الشلائیلینات؛ وأصبح الجدید فی الثلائینیات قديما فى التسعيئياتث. ولكن ظل بعض 
الضدیم فادرا على نوع بعينه من العطاء؛ وقادرا علی آن بناوش الحدیث فی نوع من الحوار الشوتر. وفد الشفی 
القديم بالجديد فى البحوث التی احتفت بالتوحيدى. وتجاور التوليق التأربخى وا مقاربات التاريخية الثى تنوعت 
مناهجها وتبابنث. وفى الوقت نفسه تجباورت البنيوية اللغوية والبنبوية التوليدية والأسلوبيات التداولية والسرديات 
المعاصرة والتفكيك والنقد النسائى. وشكل هذا التجاور مشهدا نقديا أكثر تعقيدا ونعددا بالقطع؛ إذا فسناه بالمشهد 
النقدى الذى انطوى عليه الاحتفاء بمرور ألف عام على أبى الطيب المتنبى مند ستین عاما. 

هذه الأعوام لستوث التی تفصل الاحتفاء بألفية التوحيدى عن ألفية المتنبى أعوام حاسمة فى عمر النظرية 
الأدبية والنقدية وممارستهما على السواء. ولم يقتصر الأمر فى تعافب هذه السنوات على ما حدث من لعدد وافر فى 
العواصم الثقافية التى جاوز تکافوها الواعد معنى المركزبة؛ وذلك فى اقترائها بالانتشار المتزايد للجامعات العربية 
لتی تضاعن آعدادها عاما بعد عام؛ وإنما انشقل العماقب إلى التزامن: الذى يشهد تعدد الاججاهات الأدبية 
والنظريات النقدية إلى الدرجة التى احقفت معها مركزية النظرة المهيمنة؛ أر أحادية الالجاه الأدبى السائد. وأية 
ذلك البحوث التى عرضت فى سست عشرة جلسة استغرقتها الأيام الأربعة للاحتفال بألفية الترحيدى؛ حيث لم 
ألمح صونا نفديا سائدا بالقياس إلى سراء؛ أو التماها بحثيا يغلب ما عداه؛ وإنما التعددية التى تغتنى بالحوار» حتی 
على مستوى المقاربات الجديدة الثى شدت إليها الأنظار درن غيرها. 

والحق أن هذه المقاربات أكدث بعدا جديدا من الإبداع؛ هو ذلك البعد الذى لا ينغلق على الانفعال المهيمن 
ار العاطفية الطاغية؛ وإنما لبعد الذی بصل الانفمال بالفکر؛ والفن بالتأمل» فى تركيبة نوعية فريدة؛ هى التركيبة 


ید 





سس اسر تم را ان را بد لجا ومو د ص کے ارم مرو د س 


الى تمبرت بها کتابة أبى حيان الذی وصفه بافوث الحموی بأنه أديب الفلاسفة وفيلسوف الأدباء. وذلك هو 
البعد الذى ركرت عليه المغاربات الحدية » نلك التى التفتت إلى ما لم نلتفت إليه المقاربات القديمة؛ وفتحت من 
آفاق الکتابة التوحيدية ما ظل مغلقا أمام المناهج التاريخية التقليدية وأمام المقاربات الوصفية الثى لا جاوز السطح . 

والواقع أن نص الترحيدى بنطوى على غرايئه الخاصة الى مجتذب (لبها المناهج الأحدث المغرمة بالتحليل 
اللفرى متعدد الأبعادء فهر نص كتابى بالمعنى الذى بناقض الشفاهية؛ وهو نص الكتابة بالمعنى الذى يناقض نص 
القراءة فى مصطلح رولان بارت» وهو نص ينقض نفسه بنفسه فيغرى بالمقاربة النقضية له؛ ومن ثم البحث عن 
ندمير هذا النص الدائم لمركزية اللوجوس التى لا يقبلها إلا لبنقضها. وهو نص بتضمن مستویات متمددة من 
الخطاب ؛ تخايل المقاربات الأحدث بعلاقات الحوار على مسئوبات التشكل أو الإرسال» فى موازاة مستوبات التلفی 
والاستقبال. 

وبقود ذلك إلى المعنى الرابع من معائى الاحتفال بالتوحيدى وهو معنى يتصل بالإبداع الذى يخرج على 
السائد؛ أو الشابت؛ ويؤسس للمتغير الواعد» مؤكدا حضور الحدائة. هذا الحضور بتصل بالبدعین الهامشیین؛ 
أولنك الذين عاشوا على شفا جرف خطر من عصرهم؛ مشحدین التقالید الجامدة؛ خارجین علی الأعراف 
المتكلسة؛ منطوين على الوعى الضدى للكتابة. وحين بادلهم المسر العداء بادلوه الإبداع؛ فتلك هى خاصية 
البدعین الخلاقين الذين بحیلون جفاف الیباب (لی کشابة حضراه النقاره حتى فى لحظات يأسهم التى لا 
بغارفهم فیها الحلم أو التشبث بالأمل» تماما كما فعل أبو حيان؛ ذلك الذى وصل به اليأس إلى أن أحرق کنبه, 
كما لو كان يصرخ الصرخة الئى ممتج على كل الشروط التى بمكن أن نوصل أفرانه إلى ما وصل [لبه عندما 
احرق کبه بنفسه» كأنه يحرق نفسه؛ فى فعل احتجاج عنيف» يجاوز عصره إلى عصرناء ليؤكد فينا الهامشية؛ 
وضرورة الحرص على التغيير وتشجيع الإبداع الخلاق؛ واستبدال جنون الإبداع المتغير بتعفل الكتابة الجامدة. 

وأبو حبان واحد من هؤلاء الجنونين بالفن؛ الممسوسين بالتغيير؛ المتطلعين إلى المستقبل؛ الذين لا يستريحون 
إلى شئ؛ وبحولون كل شئ إلى سؤال. والإبداع سؤال مفتوح نذكرنا به أسئلة أبى حيان التی لا ننتهی؛ والتى هى 
أسكئلة مطروحة علينا بالفدر الذى كانت مطروحة على عصره. ولعل النجاح الموكدد الذى حققته الجلسات الى 
دارت حول كتابة أبى حيان أنها نواصلت مع أسثلته؛ وأضافت إليها أسئلة جديدة؛ فالسؤال الذى يولد السؤال هو 
روح الابداع الذی یملمنا لاه آبو حبان؛ وهو روح البحث النهجی الواعد الذی یصلنا بالتوحبدی ويصله بنا. 

راذا کال الاحتفاء بالابداع الهامشی الذی بمثله آبو حبان؛ والذی یظل رمزا علیه؛ هو الاحتفاء بالشر الذی 
ظل مشموعا بالقیاس الی الشمر, فان هذا الاحتفاء احتفال بانواع الکتابة التی شغلت نفسها بتأسیس أنواع 
جديدة. وليس من قبيل المصادفة أن کتابات الشوحیدی تطرح على قارئها إشكال النوع الأدبى؛ على مستوبات 
السرد الذی تومرء الیه رنجسده كشب مثل «الفابسات؛ روالامتاع والوانسة؛ ؛ أو علی مستوی انحاورة اللئى تضع 
كل شئ موضع السؤال كما يحدث فى ١الهوامل‏ والشوامل؛؛ أو علی مستوی الرسالة التی ننفرد بموضوع 
(شکالی مثل «الصداقة و الصدیق؛ » أو الرسالة التى تقوم بتأسيس تقديات الهجاء النشرى الموازى لهجاء القصيدة 
كمافى «مثالب الوزيرين؛؛ أو فى كتابة النجوى التى يتعدد فيها الماطب تعدد الثوئر الذى تنطوى عليه 
١الإشارات‏ الإلهية؛. 





د 


إن غربة آبی حیان لا تفصل عن غرابة لخته, نی هذا السباق الذى يصل الوعى بطرائق التعبير عنه؛ كما أن 
نمدد مستویات اللغة فى كتاباته هو الوجه الأحر من تعدد أنواع الإبداع رتعدد الحاولة فى تأسيس أنوا ع جديدة 
تخرج علی الالوف؛ آو تنتقل باوضاع المألوف إلى غير المألوف. وإذا كانت هذه التعددية هى المسؤولة عن الحوارية 
المنسربة فى کتابات التوحیدی؛ وتمثل نی ذانها الرازی اللغری للوعی الدینی الذی تتطری علبه هذه الکتابات» 
فان هذه الحوارية؛ بدورهاء هى الوجه الآخر لدوائر الأنواع التى لا تقبل التصنيفات الجاهزة؛ حيث بمعزج الذى 
لا بمتزج فى كتابة التوحيدى؛ ويجتمع ما لا يجدمع؛ وذلك أمر لا يمكن وصفه أو إدراكه باللجرء إلى الأوصاف 
أو القوولب التفليدية التى نختزل الثراء فى صيغة وحيدة البعد؛ لا تختلف کثیرا عن صيغة ياقوئ الحموى التى 
نوارئئها الأجيال؛ والتى نرددت كثيرا فى جلسات المإتمر؛ والتى تلخص التوحيدى فى أنه فيلسوف الأدباء وأدهب 
الفلاسفة. 

نقل, نی النهاية,زن کتابةالشوحبدی عانت الغربة فى عصرهاء كما عانت من الغربة الأفسى فى عصور 
متعددة. رآن الأوان لأن نقدر هذه الكتابة حق قدرهاء وننزلها المنزلة التى تليق بهاء فى عصرنا المتطلع إلى الجديد؛ 
هذا العصر الذی اصبحت الحدالة وما بعد الحدالة علامتین مائزئين من علامانه. وإذا كان التوحيدى قال مند 
أل عام إن أغرب الغرباء من صار غرييا فى وطنه, وأبعد البعداء من كان بعيدا فى محل قربه؛ فإننا بالاحتفال به 
نقول له فی زمنه؛ ولأمثاله فى زمانناء أنتم لست الغرباء بل نوارة الغند الآنى بأحلامنا الإبداعية. وإذا كان 
التوحيدى أكد أن الغريب من إذا دعا لم يجبء وإذا هاب لم يهب؛ فإن احتفالنا به هذه الأيام التى يتغير فيها 
العالم كله؛ يؤكد نقفيض ما ثاله؛ فقد دعانا هذا الغريب عبر الفرون فاستجبدا له» ولكن بعد ألف عام وعامين. 
ونرجو ألا بننظر أمثاله فى عصرنا كل هذا الرقث لكى يستجيب لهم المستجيبون. 


رئيس التحربر 





قد يمدو الكلام عن حداثة رجل عاش منذ ألف عام أو 
يزيد ضربا من المفارقة المرفوضة والإسقاط المقيت والتوظيف 
الفج. وإن الأمر لكذلك إن أنت اكتفيت من الحدالة بالظاهر 
من معانيها والمباشر من أبمادهاء فاعتبرث الحديث مرادفا 
للجدید » مقابلا للقدیم فحسب؛ والشبس عندك الحديث 
بالعساصر ؛ وقبلت أن نكون لاهدا وراه کل تفلبعة عابرة لا 
تميز بين محترى هذه وئلك؛ ولا بهمك إن كانت موغلة 
فى الرجعية؛ فاقدة کل عمن ؛ مضربة عن كل قيمة إنسانية؛ 
بل منانية لأی ذرق رفیم. ذاك هو فعلا المتبادر إلى الذهن 
من ممانى الحداثة؛ لاسيما إذا كان هذا الجديد أتيا من 
الغرب روجته الآلة الدعائية والإعلامية الجهدمية ترويجاء 
ورسختئه فى نفوس الشباب ترسيخا؛ وامتزججت فيه الحاجة إلى 
مجاراة المصر بالساجة إلى استهلاك المواد المنتجة من وراه 
البحر وإلى امثلاك البضائع الموفرة للرفاه المصطدع ؛ دون القدرة 
على إنتاجها أر حنى تخوبل رجهتها وتطويرها. 


ولکن الحدالة - لو آممنت النظر وتأملت - جل عن هذا 
اللمثل السطحی رتدای عن الحصر فی فشرنها الخلابة, دون 





+ جامعة ترلس. 


۳ 


النفاذ إلى حقيقة كنهها وبعيد غورها. فهى ما كانث يوما 
علامة على التقليد لا نقليد الأخبر ولا تقليد السلف» لا 
نقلید الغالب ولا تقلید الاضی سواء بسواء؛ وما اقتصرت پوما 
على وجه الحياة المادى أو على القروة المكدسة والعیش السهل 
والمئعة الرخيصة؛ وإن كانت هذه كلها من توابعها وآثارها..إن 
الحدائة فى جوهرهاء ومنذ نشاتها قبل نحو من فرنین؛ نظرة 
متميزة إلى الكون وإلى الطبيعة وموقف رائد من الإلسان ومن 
لمجتمع؛ كلاهما يقوم على لبذ الأراء الجاهزة والنظربات 
المحنطة؛ ويتوق إلى جاوز حدود المعرفة جاوزا مسشمرا ويسعى 
إلى عفلنة كل المعطيات؛ أشياء طبيعية كانث أو مؤسساتث 
رمزبة واجشماعية. الحداثة؛ إن شلث إجممال القول؛ قدرة على 
صهر الموجودات المعنوية والمادية وإعراجها بحسب معيار 
الجدوى؛ جدرى الفهم وجدرى الفعل مما. لذلك ما 
استتکفت ؛ منذ أن استقامت حعضارة متكاملة وثقافة شاملة» 
من الاستفادة من كل متاح» بل من التدقيب عن مكنونات 
الطبيعة وكنوزها وعن مأثر الشعوب ومخلدائها وعما فى بطون 
الكتب وبقایا التفوش والرسوم والصروح لشمجنه عجنا آخعر 
ونسوبه بناء مستحدثاء لا لخضع فى ذلك لغير مرجعياتها 


وس سس و و کک 


النابئة, ولا تطرح إلا ما بخرج عن غاياتها وأهدافها؛ الطارف 
عندها فی منزلة الشالد؛ والقریب الیسور تناوله مثل البمید 
العسير الوصول إليه؛ والعجيب والغريب لا فرق بينهما ربين 
المهرد والمألرف» ما دام هذا ار ذاك دون ميزه ما پساعد على 
نهم أنضل يحفن به الانسان ذانه متحررا من کل محظور؛ 
رمادام يجلب منفعة ويحسن تنظیما ویفید متمة ذهنية أر 
حسية؛ حتى اعتبرث أنها أولى بما ينسجم مع مقابيسها من 
أصحابه ومن ابتدعره رابتكرره؛ أو قل إنها نبنتهم على بعد 
الشفة وتفادم الزس وحسبتهم من أعوانها ورجالها. 


من هذا المنطلنق وعلى هذا الأساس» لا يجوز لنا فقط بل 
يجب علينا أن نعرد إلى أبى حيان التوحيدى لنبحث فى آثاره 
عما. يستجيب لنطلعاننا ویتناسب مع حاجاننا المعرفية ريتلاءم 
مع لیمنا الراهنة» لا باعتبار أن آراءه كلها صائبة أو أن مواقفه 
مازالت على علائها صالحة؛ بل من حيث إنه مفكر رأديب 
نذ ورمثقف ملم بمعارف عصره؛ عصر ازدهار الحضارة 
الإسلامية وأوج عظمئها؛ فمن المدوقع أن نعثر عنده على 
نفائس لم يبلها الدهر ولا أنى عليها تعاقب الأيام؛ فى من 
قبيل ما بمكن أن يمدنا به هذا الرأى أر ذاك رهذا الفصل أو 
ذاك من حكمة بوذا وكونفيشيوس؛ أو من فلسفة سقراط 
وأفلاطون وأرسطوء أو من اموس مرسى وبشارة عيسى ورسالة 
آحمد؛ أو من ملاحم پولان وأشعار العرب والفرس وأدابهم: 
فضلا عما يمكن أن نستفيده من آثار أعلام النهضة الأوروبية 
من أمشال إيرزم ولوثر وديكارت وجاليليو وئهونن وكوبرنيك 
وسبيدوزا؛ ورجال عصر الأنوار كفولتير وروسو وكندرسى » 
ومن آراء المفكرين الذين طبعوا الفكر الحديث كهيجل 
ركائط وليتشه وماركس وداروين وفرويد. فما من باحث يعئد 
به فى عصرنا إلا وهو متشبع بأثار هؤلاء جميعا أو جلهم؛ وما 
من أحد يشهد له بالشبريز فى مدال إلا وله إلى جالب 
تمكنه من ثقافته الفنيبة الدفيقة رقدرئه على الاخمشراع 
والاستنباط والإضافة ‏ إلمام حسن بشئى فون المعرفة القديمة 
والحديثة؛ لا يدفعه الاشتغال بالهددسة إلى إهمال التاريخ أو 
بالطب إلى احتفار علم الاجتماع أر بعلم النفس إلى الجهل 
بالديانات والممعقمدات أو بعلم الحباة إلى التغاضى عن 
النظریات الانتصادية أو بالفن والأدب إلى التدكب عن 


حدالة ی سيان 


الرباضیات؛ رفلم جرا. بل لسنا مغالین إذا فررنا أن كل 
النظریات السائدة فی هذا التصف الشانی من فرننا الموشك 
على الأفول قائمة فى شتى المجادين على مقارنة واعية بين 
مختلف مجالات المعرفة بما فيها القديمة المورولة؛ وأنها عبارة 
عن تأليف بين عناصرها بسنده الاختبار والنجربة وعن صهر 
لمكراتها دونما نفيد بصورها التفليدية. 
علينا إذن؛ والحال ما وصفنا؛ أن لا لتحرج أدلى الحرج 
من العودة إلى أبى ححيان. فانخراطنا فى الحداثة يوفر لدا الميزان 
الذى به نزن مدی حدالة إنناج الأعلام من أسلافنا وبعصمنا 
من الوقوع فى التمجهد المطلن؛ تعويضا عن خواء الحاضر أر 
التحقير المطرد ننيجة الانبهار بالأخحر والاستلاب العفهم: كما 
يفرض علينا إراحة الغبار عن روائع ئرائنا وتجليئها! إِذ لا 
مطمع فى أن ينهض بهذا العمل غيرنا أو يحل محلنا إزاءه. 
بهذا ندعم.الكونية فينا وثى غيرناء دون التنكر لخصوصیتنا 
والدوبان فى الآخرين . 
وإن من حق أبى حديان غلينا أن ندرس جملة ما وصلنا 
من کتبه ورسائله؛ فلیس «[مشاعه» مثلا بأفل شأنا من 
ابصاگره ؛ ولا دزشارانه» پاهرن خحطرا من «هوامله», علی ما 
بینها من اختلاف راثتلاف ی الشکل والأسلوب ومن لنافر 
ونكامل فى المحتوى والموضرع. ولكن ضين المجال لا يسمح 
لنا بهذا السح الشامل الکفیل وحده بإنصاف الرجمل وتقيهم 
أثاره نقييما يرز عطاءه الحق فى غير ما تشوبه ولا تضخیم. 
وحسبنا أن لعتمد فى هذه المقاربة السريعة كتابا من كتبه لم 
يدل فى نظرنا ما هو جدیر به من الدرس العمین والفحص 
لمتأنى: هو (الفابسات) ؛ نختبر من خلاله حدائته ربحث فى 
فضونه عما بستحن البفاء والخلرد. 
ومن الغريب أن الترحيدى لفسه كان يرنضى هذا المنهج 
لی تدارل (الفابسات) بل كان بحث فارئه حثا علیه . اصغ 
إليه يفول فى أخر القابسة الثلالین"۲/: 
دوهذا كما نسمع؛ وما آزيدك استبصارا وئمجبا 
منه واستغرابا له؛ وهو نمط ما سمعته من صنف 
من اصناف الناس؛ فان سرك فاستفده وان سقط 
عليك ندعه لأهله فلست العبار على هذا 
الخلى"“ , 


١١ 





عبد امجید الشرفی 


«قد مرت فى هذه المقابسة التی تقدمت شون من 
الحكمة وأنواع من الفول لبس لى من جميعها 
إلا حظ الرواية عن هؤلاء الشيوخ؛ وإن كنت قد 
استنفدت الطافة فى تنقيئها ونوخى الحق فيها 
بزيادة يسيرة لا تصح إلا بها أر نقص خخنى لا 
ببالى به. وأنا أسألك أن تأحذ مها ما راننك 
وندغ على ما بار عليك» "۰ 
فما أبعدنا فى هذا الموقف عن الوثوقية الطاغية فى عصور 
الانفلاق والاستبداد بالرأی حين نقدم كل فكرة مهما كانت 
سخيفة على أنها عين الحى رغاية الصراب جرد آن آنی بها 
قداسة تملع من إعادة النظر فيها وتمحيصها. 
رلعل النرحيدى لم بدع فارثه إلى هذه الحربة في 
لاخعتبار لا لأنه هر نفسه قد تخلص من سلطان الماضى 
وربقة التقليد؛ فلم يكن حجاب المماصرة يحول بينه وبين 
الاعتراف بفضل أعلام عصره؛ كما كان هذا شأن الكثبرين 
من كان الحق والصواب مقفصورين عندهم على ما قاله 
السابقوك وا کتفوا بالحفظ والرواية» وإ هم جاوزوهما فإلى 
الشرح والتعليق أو الاخنتصار والنوفيق. لد كان بشعر بأن 
معاصربه جديرون بأن تدون آراژهم رنعتبر علی قدم الساواة 
مع آراء القدماء» فیفول: 
اولولا ۳ خلعت الحباء خلما «تصدیت للوم 
ما جهل رفائتا فی عرض ما فات ۲ . 
ويقول كذلك منافحا عن معاأصريه؛ 


دواذا كنث فى جميع ذلك راوية عن أعلام 
عصری وسادة زمالى فأنا أفدى أعراضهم بعرضی 
وأقى أنفسهم بنفسى وأناضل دونهم بلسانی 
وقلمی ونظمی وشری؛ وارجو ان لا بخرجنی 
الجز غ عند التصمیم وضیق العطن ند الخصام 


۱۳ 





إلى مفارفة الأدب وإلى ما يقبح من 
الأحدرئة!" . 
فلا نستغرب ذلك النفس الغنائى الذى يستعمله للتعبير 
عن حنينه إلى ما كان بدور فى مجالسهم حين يقول! 
«فسفی الله تلك الساعات التی كانت نتضمن 
هاه الراحات , انظر إلى بقاياها المرسومة بالخط » 
المدونة بالفلم ؛ الضحكية باللفظ . والله إن مساريها 
فی النفس رالعقل والررح کانت تنسی کل حال 
مشهردة رتعلى عن كل غاية محدودة) (٩؟‏ , 
ورب معترض لا برى فى قول أبى حيان سوى نفلة أديب 
بطغی لفغله علی معیداه » وینساق وراء العبارة الجميلة فيبالغ 
۳ لین رالعزویق» درك اهتمام بالغرض ؛ إلا أن الشواهد من 
(الفابسات) عدیدة تلبت كلها رعی التوحبدی بخطر الا راه 


٠‏ التى يدونها. انظر هذه الشروط التى يعددها لمن أراد أن يفهم 


بعض القضايا المطروحة فى قوله::إذا أنعم النظر ونشط 
للاصفاء وصمد نحو الفائدة بفیر متابعة الهوی راشار 
لتعصب؛ ۲۷۲ , وتأكيده أن :1 
امن حل العلم وحرمة الأدب وذمام الحكمة أن 
بتحمل کل مش دونها ويصبر على كلل شديا. 
فى اقتنائها وتخصبلها»(. 


ندرك حینیذ خطر ما آورده علی لساث ابن سوار: 


«الحق لا يصير حما بكثرة معتقديه ولا يصبر 
باطلا بقلة منتحليه؛ ولكن قد يظن بالرأى الذى 
قد سبق إليه الانفاق من جلة الناس وأفاضلهم أنه 
أولى بالتفدیم والایثاره(۳. 


نتخلص هو من هذا الظن الكاذب ولم يجار من يؤثرون الرأى 
مجرد؛ أن سبق إليه الانفاف من جلة الناس» ریمشبرون على 
غرار ابن قثيبة أن ٠التقليد‏ أربع لك(" , 

ورب معترض ان لا يرى فى ما بقوله التوحيدى سوى 
مبادی؛ عامة ونظريات غير مشفوعة بالتطبيق» فكان من 
الضرورى إبراز ما فى (المقابسات») من جرأة على اقتحام أكثر 


سمت 


المواضيع رسوععا فى الاعتقاد بالنقد «التقليب راشمحبص 
والتفكيك» فيحمل قارئه حملا على إعادة النظر فى الجاهر 
من الآراء والموروث من الأفكار؛ فإنما فى حرأته هذه بالذات 
تکم. حدائعه وفی تبنیه لهذا الوقف سر خلوده؛ بقطع النظر 
عن الشائج انس آداء (لمها بحشه والحلول التی ارناها لشلك 
المشاكر التى كانث؛ ولائزال شائكة بل محرقة. 


من هذه القضایا ما استقر فی النفوس من استبشاع 
الانتحار مع خريم كل الشرائع له. وبالرغم من أن التوحيدى 
فسل الفول فی الرد على من انتصر له واسشحسله؛ متجنبا 
البرعة الأخلاقية الضيقة, فإن إلبائه؛ بكل أمانة؛ رأى «العاذر؛ 
للمنتحر لا يخلر من شجاعة هى عند بعضهم من تبيل 
الاستفزاز ؛ فال؛ 
«شاهدنا فی هده الأيام شيخا من أهل العلم 
ساوث حاله وضاق رزفه واشئد نفور الناس منه 
ومقت معارفه له. فلما توالى هذا عليه دخخل يرما 
منزله ومد حبلا إلى سفف البیت احتنق به 
ندات نفسه نی ذلك. فلما عرفنا حاله فزعنا 
وتوجمنا وتناقلنا حدیشه وتصرفنا. ففال بعض 
الحاضرين؛ لله دره! لقد عمل عمل الرجال؛ 
نعم ما آناه واخشاره: هذا يدل على مرارة النفس 
كبر الهمة؛ لفد حلص نفسه من شقاء كان 
طال به وحمال کان مفرنا فیه مهجورا من أجله؛ 
مع ذافة شدبدة وإضاقة متصلة؛ ووجه کلما مه 
أعرض عنه وباب كلما قصده أغلق دونه وصديق 
إذا سأله اعتل عليهو ١١7‏ , 
رمنها كذلك إيراده للسؤال التالى فى شأن المعاد؛ 
اهل يجوز أن يكون إلبات الناس للمعاد 
والمنقلب اصطلاحا منهم ومن أكابرهم ودهانهم 
رعفلائهم فى بده الدهر وسالف الزمان ثم ألف 
الى ذلك وهفرا بدشره ولهجوا بذكره مع تأكيد 
الشرائع له ونایید الكتب الناطقة ب 75 , 
إذ لا يخفى أن التساؤل عن إمكان أن يكون هذا العنصر 
الرئيسى من عناصر الإيمان من باب ما اصطلح علبه وأبدنه 


سال ألى سيان 


الشرائع من شأنه أن بصدم الطريقة التى يثبت بها البعث عادة . 
ريستدل بها على صحته. ولقد كان التوحيدى فى فضبة 
الانتحار: كما فى قضية المعاد؛ مسائدا للرأى السائد؛ وإنا 
بوجه غير الرجه المألوف» ربحجج 'مغايرة لما اعتاد القوم 
سماعه؛ فكانث قبمة موثفه فى النبش عن غير المفكر فيه 
وأخبل الاعتراض على الراسخ من الآراء مأخخط الجد. كيف لا 
وهو الذى نوجه إلى قرائه فى أكثر من مناسبة بهذه النصيحة 
الشميئة: ١تأيدوا‏ ونشبتوا؛ فليس التسرع بالإنكار من الاق 
بغاة الخير وسجايا طالبى الحق00"' , 

ولکنه؛ فی مناسبات آعری» لم ينردد لا فى إلساث 
الاعشراض الصريح فحسب؛ بل کدلك فی الدفاع هن 
حلا ما راج من معئقدائ. يبدر هذا جليا؛ على سبيل 
الالء فى شأن النعيم المادى فى الجنة! إذ أورد في المقنابسة 
الخامسة والثلاثين فول أبى إسحاق النصيبى ! 


وما أعجب أمر أهل الجنة... لأنهم يبقون هناك 
لا عمل لهم إلا الأكل والشرب والنكاح. أما 
تضيق صدورهم! أما یملون! اما پکلون! أُما 
يربؤون بأنفسهم بن هذه الحال الخسيسة الثى 
هى مشاكلة لأحوال البهيمة! أما يأنفون! أما 
پشجرون !۰۱ 
نم أتبعه بجر اب أبى سليمات أنه ؛ 

«إنما غلب عليه هذا التعجب من جهة الحس... 
لأنه قد صح أن شأن الحس أن يورث الملال 
رالكلال... ابس كذلك الأمر فى المعاد إذا 
فرض من جهة العقل, لأن المقل لا يعتريه الملل 
ولا تصيبه الكلفة ولا يمسه اللغوب ولا يئاله 
الصمث ولا يتحيفه الضجر... فكيف إذا كان 
منقلبه إلى عالمه الصرف الذى لا حيلولة له ولا 
تغير وهو الوجود الحض والأمر الصرن ٠...‏ . 


ومعنى هذاء بمبارة أحرى» أن النعيم الأخروى» إن تصرر 
من جهة الحس » يؤدى فعلا إلى وهذه الحالة الخسيسة النى 
هى مشاكلة لأحوال البهيمة؛؛ ولهذا يتعين نصوره من جهة 


۱۳ 





عبد الجيد الشرفى 


العفل» فیکرن منقلبا ی «عاله الصرف؛؛ ولا مجال اذ ذالك 
للحدیث عن الا کل والشرب والنکاح بالعنی المادى المتبادر. 
إننا هنا بإزاء تأوبل یجعل من نعیم الجنة نعیما عفلیا بحتا 
ومتمة مجردة من شوالب افمسوسات. ولسدا فی حاجة (لی 
التنبيه لی منافضة هذا التاویل للتصور العامی الستمد من 
ظاهر العدید من الایات القرآنية: ومعارضته للعفید: السبية 
المنشبثة بهذه القراءة الظاهرية. ونسجل بالخصرص أن أبا 
حبان لم بوار ولم بعتم وهو يروى سخرية النصيبى اللاذعة 
بلفظهاء كما احتفظ بشفافية جواب أبى سليمان المؤيد من 
حيث كان مخالفا والمدعم من حميث بدا غير موافق. لم 
يستعمل التوحيدى الثفية على النحو الذى كان يذهب إليه 
كل من كان لا يرى رأى الجماعة؛ ولا اعثبر أن تأوبل 
أستاذه ينبغى أن يبقى فى باب «المضئون به على غير أهله؛, 
فيكون مكرسا لمقولة طالما عانى منها الفكر العربى والفكر 
الإسلامى عموما فى ناريخه؛ ولقوم على تقسيم الناس إلى 
عامة تخاطب على قدر عقولها ليس لها إلا واجب الاستفتاء 
من العلماء؛ وإلى خخاصة يؤرل إليها بتفويض إلهى مخديد ما 
بنعين فبوله أو طرحه من آراء وإتجازه أو نركه من أفعال» رغم 
علمه بأن کتابه سیندارل لا محالة وسبقع بین آیدی اصنان 
من القراء لا بحول دون تعددهم سوى شبوع الأمية فى 
عصره : 
رحری بدا أن نلاحظ؛ فى هذا الصده؛ أن الغزالى بعد 
التوحبدى؛ بما يغرب من فرن؛ سيغلق باب النقاش فى هذه 
المسألة مستمملا سلاح التكفير الرهيب؛ فلن تقوم بعده 
للشفكبر الفلسفى الحر قائمة فى المشرق الإسلامى؛ ولن 
بنصدى له سوى ابن رشد فی الغرب مبرزا تصور نهمه 
لفاصد الفلاسفة» ومشمسکا بالبحث عن الحقيقة فی غیر ما 
بفرره نفاة المفل ودعاة التفلید. فلا غرو آن بلتفی آبوحیان 
وفیلسوف قرطبة كذلك فى مسألة أعرى کفر فیها الفزلی 
الفلاسفة وهى مسألة ندم العالم. يقول التوحيدى: 
الما عرض الاخحشلاف بین الناظرین فی العالم 
أقديم هر أم محدث لأمر لطيف؛ وذلك أن الناظر 
إلى المركز وججد الشئ الكائن لم وججد الشئ 
الفاسد فحكم أن الحدوث والقدم قد تعاثبا علیه؛ 


١ 





قدم بالزمان وحدوث أبضا بالزمان؛ فرأى أن 
الحكم بأنه محدث واجب. والناظر فى الأجرام 
العلوية وجد ما لا یکون وما لا بفسد ولا پعتربه 
دلور ؛ فحكم بأنه قديم. فکان النظران صسيحين 
من الجهنین اففتلفنین»۲۱۹. 
ومن الواضح أن هذا الموقف؛ رغم ما فيه من محاولة 
توفيق واضحة ببن المععلى الإيمانى والمعطى العقلى؛ من شأنه 
أن پلیر حفیظة الفائمين على المؤسسة الدبنية» مثلما من شأن 
الحديث عن انتفاء الفروق بون النبى وغیره نیما عدا االحال 
الئى رشح لها ورشح بها رجعل سفسيرا إلى الخلق من 
أجلهاء"' أن يجد معارضة من كل الذين اعتبروا أن أفمال 
النبى وأقواله وإقراراته خمارج نطاق تبليغ الرسالة سنّة ملزمة؛ 
بطم النظر عن تغیر الظروف وتبدل الأحوال. فقرر آولا آن 
«الکهانة فرة زلاهیده , وأن «مجال اللبوة بين أثناء هذه القوة 
بالترفی والتحدره ۲۱۲۲ ثم 07 أن : 
«الشخص افصوص بهذه القوة على الدرجة بها 
رفيع المكان معها ما دام يخبر بها وعنها ولا 
وقلوب الأحوال وعواقب الأيام» فأما إذا عاد إلبنا 
فهو كراحد من ضربائه ولداته:.إن أصاب 
فبيقظته؛ وإن أخطأ فبفطرته لأنه فى مسلك غيره 
من السشر ومسلول من الطين الأول» ذو طبائع 
أربع متعائدة وعناصر متشابكة لا فرق بینه وبين 
غيره لیم (۱۸) ۰ 
وذلك بعد أن كان الجواب عن السؤال الغالى؛ «هلا 
يحلى شخص بقوة النبوة من غير أن يستفسر بها ویمرض 
للخلق من أجلها؟؛ بالإيجاب: 
قال لعم) لا مالع من ذلك ولولا هله الفوا 
التى تشيع على حدودها ومرائبها فى أشخاص 
العلماء رالبررة ما کان يصح حدس ولا تصدق 
نفس ولا بتحقق ظن ولا بتوضح وهم . 


اس ست 


ولعلك لاحظت أنه حين ححدد وظيفة النبوة جعلها [باء 
ص دأعبان الأمور وقلوب الأحوال وعواقب الأيام؛؛ ولم يبال 
بالوظيفة التشريعية الثى استأثرت بنصيب الأسد فی اهماما 
السلمین؛ مند أن غلب هاجس التنظيم الاجتماعى المباشر 
الذى تکفل به الفشه ما سراه من الا عتباراث؛ رتفشدمت 
مقتضيات تبرير المؤسساتث المجتمعية المتطلبات الروحية والفكرية 
والأخلافية فى الدين. 


إن الوح هدى؛ ومن ورائه كامل المدرسة الفكربة الثى 
يندمى إلبهاء كان يدافع عن منهج فى النظر مخالف للمنهج 
الذى سطرله المدرسة الكلامية برمتهاء حتى أضحى فى غداد 
المسلمات التى لا يرقى إليها الشك. كانث الجهود م رکزة 
علی نسبیج العرفة وحصر مواطن الخلاف فیما لا ثبمة له 
ولا خطر فیه؛ ركان هو وأمثاله يسعون إلى كسر هذه الحدود 
وتماوزها. من ها کات حماثه الشديدة على الكلام 
راكکلمین؛ وطعنه العنیف فيه وفيهم؛ يقول فى إحدى 
مفابسائه ؛ 


ارلسمری من طلب طمألينة النفس ويقين 
القلب ونعمة البال بطريقة أصحاب الجدل رأهل 
البلاء حل به البلاء وأحاط به الشقاء. والكلام 
کله جدل ردفا غ» وحیلة وإيهام ؛ ولشبيه وتموبه؛ 
وترفيق ونزويق ؛ ومحخائلة وتوربة؛ وذشر بلا لب» 
وأرض بلا ربع؛ وطريق بلا منار؛ وإسناد بلا متن؛ 
و ورگ بلا ثمرو. المبتدئ فيه سفيه والمتوسط شاك 
رالحاذ يهم متهم. وفى الجملة أنه عظيمة 
رفائدنه قليلة ۲ "" , 


ذلا عجب أن نراه؛ حين بتناول بعض المسائل الئى هى 
من جوهر علم الكلام؛ لا يرنضى مذهب الجبرية ولا مذهب 
الدرية ولا بسعى إلى الشوفيق بين هؤلاء وأولدك» على نحو 
ما ذهب إلبه الأشاعرة؛ بل ينظر إلى المسألة من زاوية آحری 
غير زاوبتهم؛ فيقول مثلا ؛ 


دند صح بالبرهان أن فمل الله تقدس وعلا ليس 
باضطرار لأن هذا فعل عاججبزء ولا دافع لهذا 


حدالة ایی حیان 


الفول؛ وليس باختيار أيضا لأن فى الاختيار معنى 
فويا من الانفعال. وهذا مسلم عند من ألف شین 
ن الفلسفة وشدا بعض علم الأرالل؛. ا 

لم يضيف! 
«فقد بان أن قولنا يفعل ولا يفعل وفاعل رغير 
فاعل كلماث مطلقة على حد لجاز 
والعادة۲۳۲۱, 


وبقول فى مقابسد آخری؛ 


درلا يبنى أيضا أن يطلق على البارى تعالي 
موججوة ... لأن ا موجود مقتض للراجد لا محالة» 
فالرباط قائم والتعلق بين . والله تعالى يجلى هن 
هله الرئبة لأنه لا واد له.::0!؟؟؟, 


ذکان حرصه على التنزيه قوق حرص المنكلمين بمخدلف 
مذاهبهم رمدارسهم » رهر الذى دعا ميل مقدمة( المقابسات ) 
إلى دعبادة بريئة من الرباء خخالصة باليقين:9"' , 


ولبس من العسير نببن أسباب التجافى بين التوحهدى 
والمفكرين الذين دون أراءهم فى (المفابسات) من جهة 
والمتكلمين رعلماء الدين عمرما من جهة ثانية. إنها تعود فى 
المربة الأولى إلى اخخثلاف فى المرجعية المعرفية والفكرية؛ وإلى 
إيمان بأفضلية المقاربة الفلسفية فى طرح المشاكل المشتركة 
بين الدين والفلسفة. فرغم تأكيده؛ اهل الحكمة إلا مؤكدة 
للديانة وهل الديانة إلا مدممة للحكمة:!!": فإن الفلسفة 
هندة ا : ۰ 
«علم العلرم رصناعة الصناعات؛ لا تعطيك فى 
مرضع الشك الیفین ولا نی مرضع الظن العلم؛ 
ولكنها تمطيك فى كل شئ ما هو خماصده 
وحيقته؛ إن شکٌا فشکا وان یفینا فیقینا؛ (*" , 
ومن هنا ؛ 
الم يصف التوحيد في الشريمة من شوائب 
الطدون وأمئلة الألفاظ كما صفا ذلك فى 
الفلسفة؛؛ لأن: 


a 


عبد اميد الذرفى 


«الكلام الذى يراد به استصلاح العامة 
راستجماغ الكافة لابد من أن يكون مرة مبسوطا 
ومرة مرجزا ومرة مستقصی الایضاح واز فصاح 
ومرة مجموعا بالرمز والتعريض ومرة مرسلا على 
الكناية والمثل وسرة مقفيدا بالحجج والعلل... 
بالواجب كان جميع ما بحوبه الشرع من هذا 
الضرب ليجد الخاصى فيه إشارة تشفيه والعامى 
عبارة تکفیه»(۲۳۹, 


نعم إن أبا حيان يكرس فى هذا الصدد الشمییز التأصل 
فى عصره بين الخاصة والعامة؛ وقد يبدو أنه من جنس 
النمييز الذى مده عند علماه الدين أو عند التصوفة» ولکن 
شتان ببن موتفه وموقفهم. فالحكمة عنده مرئبة بصلها 
الإنسان بسعيه وجده فى الطلب؛ ولا مكان فيها للإنصاء 
رالتكفير اللذين يلجأ إليهما رجال الدين لاسکات أى صوت 
مخالف» ناعتين إياه بالزتدقة والإلحاد ومصنفين له ضمن 
أمل الأهواء والبدع؛ بل يصل بهم الأمر إلى إباحة دمه إلى 
الاستتجاد بالسلطان عليه. كما أنه موقف مباين لطرح 
السوفية العقل بالكلية رنعلقهم بالأوهام. جاء فى المقابسة 
الخاء.يسة والشسمین ؛ 
ارويث لأبى سليمان يوما كلاما لبعض الصرفية: 
فلم يفكه له ولم بهش عنده وفال: لو قلت أنا 
فى هذه الطريقة شيعا لقلث؛ الحواس مهالك 
والأوهام مسالك والعسقول ممالك... الحواس 
مضلة والأوهام مزلة والعقول مدلة. فمن اهتدی 
۴ الأول وثبت فى الثانى أدرك فى الثالث؛ ومن 
أدرك فى الشالث فد أفلح. ومن ضل فى الأول 
وزل فى الذائى وخاب فى الشالث فهو من 
الهمح؛"''. 
أى أله بعبارة أخرى نمیبز» ۳۷ بعين الاعتبار الوافع 
الاجشماعی. ولكنه يخلو من التعصب ومن الهررب أمام 
المضلات التي تعترض حياة الإنسان فى أن. وهو ابع من 
تمئل لدور العمل؛ نكرر الحديث عنه فى (المفابسات) فى 
مراطن كثيرة وبصيغ مختلفة. 


۱۹ 


وان بعض الفقرات ال خصصها الشرحبدی شمجید 
العفل لتذكر بتمجيد الجاحظ للكتاب؛ كأنها صبحة لإنقاذ 
مهدد حيط به الا خعطار ويتضافر عليه الأعداء من كل 
جانب. فيقول فى مفابسة: 
ان لمقل حاکم عفیف دفاض عدل وصديق 
مشفق ورالد حدب وجار محسن رشريك ناصح 
وهاد صدرق رصاحب مژنس رخطبب محفق 
ونناد مبلغ رمتهاج متهم رمتحدث مطرب 
وجليس فكه ونور شائع وضباء ساطع وقول فصل 
رركن وثيق وجوهر شریف وطود منيف ونقطة 
متصلة وذاث مقدسة وير محض ورجود 
(TAN‏ 
بحت 
وبقول فى أخرى ؛ 
«العقل الذى هر خليفة الله تعالى فى هذا العالم 
بجول فی هذه الضایق ربمتئح هذه المغالق وبدفع 
هذه الموائع والعوائی*". 


وبسجل فى الغرض نفمه فول عيسى بن على بن عيسى : 


الو أن الأولين اجتمعوا فى صعيد واحد وأعير 

كل واحد قوة الباقين لم مجدوا العقل مطنبين 
مسهبین ووصفوا شعاعه رنوره وشرفه وبهاءه ونبله 
رکماله وبهجئه وجماله وزبنته وفعاله لما بلغوا منه 
حدا ولا استوعبوا من ذلك ججزءا. الظر إلى من 
فقده ولم يوهب له شوم منه کیف بخذل ویعادی 
ویسترذل وبهرب منه ویستوحش من فربه و کلامه 

(۳۰( 5 

حنی ولدهاا ۰ 

ومن الطبیمی» (ذن, آن پتبنی جواب ابن زرعة حین سكل ؛ 
!ما معنی فولنا العفل بحرم کیث وکیت رالعفل 
يطلق کیت رکیت ؟ا 

فقال ؛ 
على ذلك استحساله الحسن واستقباحه 
القبيح... فلهذا ما كان للعقل مریم وتخلبل 


شمشم 


رحظر واباحة ومنم وإجمازة وكف وحث وإطلاق 
وقید وحبس ویعث؛ لا علی ما بظنه من لا خبرة 
له بالحقائق ولا استجابة له لداعى الرشد ٠)"‏ 


وأن يورد تلك الفولة المجيبة الى صدر بها معمود 
السمدی بعض اعماله*۲۳۳: 


«اعلم أن البسقظة الشی لنا بالحس هي النوم 
والحلم الذى لنا بالعفل هر البفظذه!۱*۳۳ 


وتندرج فى هذا النطاق نفسه معارضئه حصر العقل فى 
معنى العقال الذى اشئق منه؛ ففال؛: 


دهذا كلام ملفق ومعنی دنس ودعوى متهافئة: 
إنما يدل الاشتقاق من الكلمة على جهة واحدة 
نی الطلوب التناز غ؛ لاله مألحوذ من تركيب 
الحروف وتأليف اللفظ وصورة المسموع أترانا إذا 
نطقنا بلغة أخرى كالرومية والهندية بمعنى العقل 
أكنا نريد به معنى العقال؟ لا والله! بل هذا 
العنی مأخوذ ابضا من صفانه ومذ کور في غرض 
ما بنعث به؛ لأن العقل یعقل ی بمنع وبحبس 
وهو أيضا يبيح وبطلن وبسرح ویفرع ولکن فی 
حال دون حال وأمر دون أمر ومكان دون مکان 
وزمان دون زمان.. .۰"0 

فهذا کلام بعبد الغور بدل علی منزع کونی صریح ینبذ 
التقرفع دال حدود اللغة الراحدة والثقافة الواحدة؛ ویعلن 
عما توصل إليه ميرسيا إيلياد 511308١‏ 384163) فى عصرناء 
بعد دراسة آراء مختلف الشعوب ومعتقداتها من أن المفاهيم 
الحضاربة ليست بحال رهيئة الاشتقاق وأنها نكتسب 
بالاستعمال أبعادا لا صلة لها بجذورها اللغویة(*۲۳. وحسبك 
أن تنظر فى المبارات المشداولة على ألسنة الناس من أمشال 
الهائف والقطار لترى صحة ما ذهب إلبه التوحيدى؛ وأنها 
شير فى الأذهان معالی فقدت کل علاقة بالجن رالابل وما 
شاکلها. فاحری بالمقل آن بتمرد علی المفال الذى بريد 
بعضهم أن پحصره نبه» مثلما هر حری بالنطق أن يكون: 
«مقصررا على عادة جميع أهل العقل من أى جيل كانوا 
وبای لغة آبانواه۳۲۲. 


حدالة أبى حهان 


إن إيمان أبى حبان بخطر العقل ودوره فى الوصول إلى 
الحق وإلى الخير إنما هو إيمان بالإنسان وبقدراته الذائية؛ وهو 
أساس النزعة الإنسوية التى ميزنه هو وثلة من مفكرى القرن 
الرابع / الماشر ۰۲۳۷۵ فتأمل فوله؛ 
إن الحق معرض لك بل نازل عليك بل حاضر 
عندك بل متحكك بك بل موجود فيك. وإنما 
نؤنى من جفائك فى الطلب وسوء العناية في 
التحرى لا من نوارى الحق عنك ولا اشتباهه 
علیلك؛(۳۸, 


ثم تأمل هذه الاستعارة التى يستعملها لبهان قدرات 
الا نسات: 


دأنت سماء وفيك كواكب تزهر وأرض وفيك بحور تزخر 
رهراه وفيك رباح نهب وجبل وفيك عيون تنبعة'3"' . 


نضح لك السر فى إبلائه الإنسان منرلة رنيمة مدل 
المقابسة الأولى؛ حين خاطبه بقوله: 
«فاسعد أيها الإلسان بما لسمع وتبصر وکس 
رثعفل : فقد أرواث لحال نفيسة ودعيت إلى غاية 
شريفة رهیلت لدرجة رفيعة وحلیت بحلية رائعة 
ونوجيت بكلمة جاممة ونوديت من ناحية 
فة۲“ . 
ولسنا فى حاجمة إلى تأكيد أن من يبوئ الانسان هذه 
المكانة لا بمكن أن بكون إلا متفائلا بالمستقبل بعيدا عن 
أولىك الذين بعنفدون أن الأمور ما انفكت تتدهورء وأن العالم 
يسير الفهقرى» فجعلوا مللهم الأعلى وراءهم لا انامه 
وخلقرا فی وهمهم عصرا ذهبیا ولی؛ دون رجعة بفوا یحنون 
إليه ولا يننظروك كلما ابتعدوا عنه إلا مزیدا من الفساد. 
فالئوحيدى رنظراؤه على نقيض النزعة السلفية التى رقع 
لواءها أصحاب الحديث ومن لف لفهم؛ والتى ما كان لها 
آن تولد سری الشمصب رالانفلاق وسوه الظن بما هو 
آ۷ رلا نی جواب ۳ اتان عن سوال 
التوحيدى؛ «هل بلاغة أحسن من بلاغة العرب ؟ اخبر دلیل 
على أن ما سجله أبو حيان مطابن للروح الوضرعية اللی 


1 





عدانجيد الشرفى 


ومعبر عن الإبمان بإمكاناث الإنسان وبأن المستفبل سيكون 
أحسن من الماضى والحاضر؛ أى معبر بطريقئه الخاصة عن 
الإبمان بالتقدم الذى هو کذلك من علامات الحدائة. قال 
أبر سلیمان فى جوابه: 


«هذا لا يبن لنا إلا بأن تتكلم بجميع اللغات 
على سهارة وحذق ثم نضع الفسطاس على 
واحدة واحندة منهسا حتی ثالی علی آخبرها 
وأنصاهاء حتی نحکم حکما بربشا من الهوی 
والتقلبد والعصبية والمنشأ وهذا لا بطمع فيه إلا 


ذو عاهةا . 

م اجات ر 
«ولعل الدور بعد الدور والكور بعد الكور بنشئان 
هذا الذى نتمناه لقوم يكونون بعدناء فإن العالم 
منساق إلى الكمال مشتاق إلى الجمال؛”" 1 . 


قد يذهب الظن ببعضهم إلى أننا انببى من الحبة قبةه؛ 
وإلى أن ما جاء فى (المقابسات) من شذراث متنائرة وإشاراث 
سريمة لا يكفى للجرم بحدائة صاحبها. كلاء نما هی 
شواهد سقناها على سبيل الثال لا على سبيل الحصرء لها ما 
بعضدها في المدید من الواطن. وهی: مجتمعة, نکرن هذه 
الرزية التى لا نملك إزاءها إلا الإعجاب والفقدير. ومن 
عناصرها هذا النصئيف ١لا‏ فيه الناس من السيرة وما هم عليه 
من الاعتفاد؛ : ۰ 


١إذا‏ لحظ استيلاء الطبيعة عليهم وغلبة آثارها 
فيهم فى الرأى والمعتقد والسيرة المؤثرة فأكشر 
ذلك باطل؛ لأن سلطان العقل فى بلاد الطبيعة 
غريب والغريب ذلبل. وإن لحظ حکم المقل وما 
يجب به ويليق بجوهره ویحسن مضافا إليه فأكثر 
ذلك حق ؛ كان الملحرظ را او سيرة او عادة او 
ل" . 
وهذا التفسير لمدشأ اخختلاف الخلق فى الرأى؛ 

«اعلم أن الذاهب والقس‌الات والنحل وال راء 
رجمبم ما اختلف الناس فيه وعليه كدائرة فى 


۱۸ 





العقل» فمتی فرض فیها قول وجعل مبداً 
للأفوال انتسهى منه إلى أخسر مسا يمكن أن 
يقال )44 

ولحضمية هذا الاخئلان:؛ 
اللخواطر والألفاظ والآراء والمقالات نسبة إلى 
ولا سبيل مع ذلك إلى انفاق الناس فى حال من 
الأحوال ولا سبيل من السبل ... فاضثلااف الصور 


إنما نشأ من اخدتلافى الموادع150, 


ألبس من شأن ذلك أن ينسف نسفا مسعى الذين برومون 
توحيد أراء الناس فى نمط معين؛ وینظرون ای کل اختلاف 
على أنه من أسباب الفتنة والفرقة والوهن عوض أن يروا فيه 
مصدر قوة ويعتبروا التنوع شرطا من شروط الشراء الفكرى 
وا مجنمعى؛ يجدر نوجيهه نحو الخير ونحو الابتكار لا كبته 
ونبديعه باسم إجماع زائف؛ والجرى وراء سراب لا أصل له 
فى طبيمة الأشياء وقوانين الاجتماع الإنسانى؛ ولا بمكن أن 
پولد سوی الفقر الذهنی والنفاق القائل. 


إن أبا حیان یمدنا بدرس بليغ فى التسامع من غير أن 
يلجأ إلى الوعظ المباشر؛ ويدعونا إلى مجنب المفاضلات التى 
هى من أهم دعائم الا مشداد؛ فالناس عنده ؛ 


«فى أصل جبلتهم وبدء خلقهم رأول سنخهم 
فد افترقوا مجتمعین واجتمموا متفرفین واختلفوا 
مژتلفین راتلفوا مختلفین؛ واحساسهم «خوقدة 
رظنرنهم جوالة وعفولهم منفارتة رأذهانهم عاملة 
رآراژهم سانحة» رکل متفرد بمزاج وشکل» 
وطباع وخلق؛ ونظر وفکر: وأصل وعرقی؛ واخنبار 
والف وعادة» رضراوة ونضرة: واستصسان 
واستقباح ؛ ونوق ووقفة: وإقدام وجسارة؛ واعتراف 


وشهادة؛ وبیت ومكابرة .2110 


وكما أن الرمان رالمكان ليس فیهما «جزه آشرف من 
جزع »4 فاك الإشسان: 


ااا سس 


دلا شرف له أيضا على إنسان أخر من جهة حده 
الذی هر الحباة واللطق رالرت... فان اعتبر بعد 
هذا فعل هذا ونعل ذاك من جهة الاحشيار 
رالایشار وال کشساب والاجشلاب فذاك بقف 
على الأشرف فالأشرن والأعلى 
الأعلى1 , 


ومن قبيل هذه المواقف التى لو نسبث إلى أحد معاصرينا 
لا انکرت نسبتها؛ بل ما انتبه إلى أن صاحبها عاش فى القرن 
الرابع / الساشر؛ الوقف التالی من اللك أي ملك رمهما 
اختلفت الأسماء والألقاب:.«الملك من ملك رقاب الأحرار 
بامبةه(۹۹4. آلسنا نی هذا الصدد بإزاء تصریف لا صلة له 
بمفهرم الراعى والرعبة؛ ولا علاقة له بالحق الإلهى ولا 
بالنغلب والقهرء نلك النصورات التى عاشت علیها أجبال 
من المسلمين وحسبتها قدرا محتوما؛ ومازالت تعشش فى 
أدمغة الكثبرين وتسكن لاوعيهم فى العهد الذى دشنته الثورة 
الفرنسية معلنة عن حقوق الإنسان والمواطن. وأولى بحكامنا 
اليوم أن يتأملوا هذا التعريف وبعملوا به عرض الاعتماد على 
المسف والتخويف بواسطة البوليس والعسكر وأجهزة الدعاية 
والفضاء المدجن. 


نهل يستى فى نفسك أدنى ربب بعد كل هذا الذى 
آوردناه مس الشواهد على حدالة 5 حيان ؟ أم أنت على 
رأی محقق (القابسات) فى تقديمه إياها: 


دأن آهمیتها من الرجهة العلمبة تاريخية 
وأهميئها من الوجهة الأدبية تعبيرية: تدرسها 
لنعرف كيف فكر أسلافنا فى قترة من تاريخنا 
وكين عاشوا ولأى هدف سعوا (كذا) لا لتأخذ 
الحلرل منها لمشاكلنا وهمومنا رهي غيسر 
مشاكلهم رهمومهم بسبب تغير الظروف 
والأحوال وتقرؤها من الناحية الأدبية فتثرى لغتنا 
ونغنى بيائنا وتصور لدا كيف يعبر الأب عن 
الملم والفلسفة بالبيان المشرق والأسلوب 
ر 


المفابسات؛ بل رعن كل کتاب نؤلفه أو للشره أو 
تترجمه أو ندرسهء هو: هل له فيمة فكرية بذاله؟ 
رمل لدیه رسالة يبلغها لنا؟ وما نوع هذه 
الرسالة؛ وما فيمتها ولمرنها؟ وهل يفيد أبناه 
جيلنا فى تحفيق ذوانهم وتهذيب إلسانيتهم ولنرير 
عقولهم ؟ وهل يعينهم فى حل مشاكل أنفسهم 
ومجتمعهم ؟ ۱ فك 
نا نزعم أن محقق الكتاب قد فشل فى قراوته؛ لأنه تأثر 
برآیی مایرهوف ودی بور ۲۴۱۲ وكان له موقف سلبى من 
الفلسفة الأفلاطونية المحدلة؛ باعتبارها «فلسفة مثالية صرفية 
صدورية إشرافية؛ ۰۲*۲۱ مستواها «دون مستوی الفلسفة 
اليرنانية فی عصور ازدهارها! » بل « دون مستوى فلسفة 
الكندى والفارابى وابن سینا" رسن رأبنا أن الإجمال 
والتعميم لا بجديان فى نقيبم الأعمال المدروسة وأنه لابد من 
القيام بعملية فرز تفصيلى حنى ندرك ما «يفيد أبناء جيلنا في 
تمقيق ذوانهم وتهذيب إنسانيتهم وتنوبر عقولهم احسب 
عبارة احفتی نفسه. 
ونحن واعون لا ا و ااب له ا 
«مشاكلنا وهمرمنا هى غير مشاكل [أسلافنا] وهمومهم» 
بسبب تغير الظروف والأحوال»: ولككن ذلك لا يسرر بحال 
حشر كل المشاكل فى بعدها الظرفى؛ فإن منها ما هو من 
قبيل الفضابا الأزلية الأبدية؛ ما دام الانسان هو الانسان نت 
كل سماء ونى كل عصر وأران. ولا شك عندنا أن ما بيناه 
من جراة الشرحبدی علی اتتحام الأراء الجاهزة بالفد 
والراجعة, وس تركيزه على الإنسان قيمة محوربة مطلقة؛ 
ومن دفاعه. عن مشروعية الاخدلاف وعن مكائة العقل ومن 
نبذه للتقليد. كل هذا وغيره مما ترخر به (المقابساث) هو من 
جوهر نيم الحداثة ومن مستازمائها؛ لا ينقس من شأنه 
اختلاطه بآراء ونظريات تتماوزئها المعرفة فى عصرنا؛ وأضحت 
لا نهم سوى مؤرخ الأفكار نحسب؛ فتلك سمة کل نتاج 
رفيع وعلامة کل أثر خالد. 


۷۹ 
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سا انا را الا 


أبو حيان 


9التعامسل مسح 





اتات 





أنور لوقا" 


11/1 ااانا الا انما الالالال مالالا مامالا ااا الما لالطالا 


حدالة قبل آلف سنة : 


پیننا وبینه عشرة فروث؛ فکیف يخطر لنا أن تطرح عليه 
سوالنا عن ماهية الحدائة» لنهندی بتجربته ونحن نتخبط حالیا 
فى بحثنا عن أفوم الطرق الثى تنفذ منها إلى عصرنا؟ 


رهل نستطيع أن تنعثك غصره بالسصسر الحديث١؛‏ وهر 


الرجل الذى عاش فى القرن الرابع الهجری ؟ 

أجل ؛ فليست هناك حدائة واحدة وانما هی حدائات. 
وللخروج من المفارقة إلى وضوح الرؤية؛ سنسابر أبا حبان؛ 
ونلئمس فى مواقفه وفى كلامه تعريف المصطلح؛ ولو رائقناء 
واستمعنا إلبه مليا لانتزعنا من سطوة مفهوم للحدائة استقر فی 
أذهاننا نئيجة لظروفنا التاربخية المباشرة. فالحداثة؛ فى نظرناء 
مقصورة على أقرب فثرة من تاريخنا المعاصر؛ وهى لا تبعد 
على وجه التحديد عن أول أجيال الفرد الماضى ‏ جيل رفاعة 
الطهطارى - حيث افترنت نهضة العالم العربى من ربقة 
الحکم العشمانی بعلافات دولية جدیدة ربطتنا بالفرب» 





+ جامعذ لبون الثانية؛ فرنسا . 


۳۲ 


فانخذناه نموذجاء وحاولنا أن نسترشد بفیمه فی المجتمع 
والسياسة والاقتصاد وأوجه السلوك. من فضل أبى حبان 
عليناء إذن» أن يعيدنا ‏ فى بحثنا عن الحدائة ‏ إلى أصالتها 
فی المعجم العربى ؛ والی وأقعية التعامل مع دلالائها, 


إنما الحدائة - وهی نفیض ال رکرد - ظاهرة مئوائرة عبر 
مختلف المصرر؛ لا بمسك عن افرازها تفاعل الظروف 
التاريخية؛ فى أى زمان؛ كلما اجتمعث عقافيرها وتخامرت 
فى بيئة معيلة. ونا ة فى أعمال أبى حيان وسيرنه وثيقة حية 
تنفى نسبة الحدائة إلى مجرد سياق القرون بشرئيبها الألى 
العهيد ‏ عصر قديم تعصر رسيط فمصر حديث. وقد أصاب 
علال الفاسى حين کتب لجیلنا محذراً من الخلط بين 
العصرية والمعاصرة: 


«إن الحياة حركة؛ والحركة نقتضى أمرين 
أساسيين: المتابعة فى السيرء والانتقال من نقطلة 
إلى أخرى. وكذلك هی الحقيقة؛ فإن الإنسالية 
سائرة دائما لا نعرف الوفوف ؛ لم هی تنتفل من 
حالة إلى غيرها دون مبالاة ما يريده الئاس أو 


سس سس تست سس سب بت سس 


يعتبرونه . ومتابعة السير لا تعنى دائما أنها تتقدم؛ 
ولذلك فليس هناك نقدم حتم على خلاف ما 
کان سالدا عند مفكرى القرن الناسع عذسر؛ 
واشفالها يعنى التطور: ولكن التطور بكرن إلى 
أعلى وإلى أسفل. وإذن فقد تصل فى العصر 
الحاضر ألناء سيرها وتطورها إلى أنصی ما بمکن 
من التقهقر الذى لا تغعطى عليه معاصرنه لهذا 
الجیل ار ذاك, كما أن حركتها التاريخبة لا 
نستطيع أن تهمئ لنا مختلف المظاهر الثى مجدها 
أقوى الطبافا على السصربة التى نريدها من 
احدث آنراغ التفکیر واكنظیم»۲۲, ۱ 
رکان آبو حیان - قبل علال الفاسی - علی وعى بمكر 
اللنظ : ربمطارق الاشتفاق والقابلة والتکرار الثی نبعج العنی» 
ونرج بشبهات الخلط بین الفاهیم. وحول رنغبته فی الحد 
من نلك الآفات تدور معظم أسئلئة؛ کسواله نی (الهوامل 
والشوامل) ؛ 
دلم صار الرجل إذا لبس كل جديد قبل له: حذ 
معك بعض ما لا يشاكل ما عليك ليكون وقاية 
لك ؟ 
وعلى ذكر المشاكلة؛ ما المشاكلة؟ والموافقة؛ 
والمضارعة ؛ والممائلة؛ والمعادلة» والمناسبة ؟ 
وإذا وضح الكلام فى هذه الألفاظ وضح الحق 
أيضا فى الخالفة والمباينة والمنائرة: والمنايذة "0٠‏ , 
وأبو حيان يطرح بعد ذلك مسألة أخطر على مناظره 
الفیلسوف مسکویه ؛ ذلا يجد لديه إلا الازدراء؛: ویفی سؤاله 
هذا بلا جواب: 
دما مبدأ المادات اشتلفة من هذه الأم المتباعدة! 
فان العادة من عاد یمود» واعتاد پمتاد؛ فكيف 
نزع الناس إلى أرائلها وجروا عليها؟ وما هذا 
الباعث الذى رئب كل قوم فى الزى؛ وفى 
الحلية؛ وفى العبارة؛ رالح رک:» علی حدرد لا 
يتعدونها؛ وأفطار لا بتخطونها 7:5" , 


التعامل مع الحدالة 


وبحيلنا مئل هذا التساؤل الطليق الدقيق إلى الجر الفكرى 
الذى استنشق هراءه أبو حيان. لفد زالت فى أيامه مركزية 
الإمبراطوربة الإسلامية! نفككت الخلافة إلى دويلات» ولم 
ببق للخليفة العبامى إلا بغداد وملحقائهاء علی حین استفلت 
البصرة وواسط؛ وسيطر بنو بوبه على الرى رأصفهان؛ كما 
قامث الدولة السامانية فى عراسان وما وراه اللهر لم خلفتها 
الغزئوية بالهدد وأفغانستان؛ وحكم الإخخشيديون مصر والشام 
ونلاهم الفاطمبرد قادمین من الغرب ؛ وعضعت الیمامة 
والبمن للقرامطة » وتعددث الحملات على الحدود مع الروم. 
وقد أدث ثلك الحرکات السياسية الانفصالية - علی عکس 
المفروض - إلى إخنصاب حضارى؛ نتج عن اتصال الأجداس 
فى منطقة جغرائية شاسمة؛ تداخلت على رقعئها مصالح 
الناس ونطورث وتزايد الشفاعهم المشثرك بالتنقل والشبادل 
الاجتماعی راللفافی: فالسامانمون والبوبهیون من الفرس؛ 
ولا حشیدیون والغزنوبرن من الترك؛ والحمدانیون والفاطمیون 
والأموبون نی الأندلس من العرب؛ وجمیمهم - بتماملون 
اللفة المريية وینشمون الی الاسلام(۲۹. وتتافس الأمراه 
الجدد» فى هذا العالم العربى المتقطع التواصل؛ علی اجتذاب 
الكتاب لوزاراتهم؛ وتفاخخروا بعألق الأدباء رالعلماء فى 
حاشيانهم . 

تبدأ سبرة آبی حیان الشرحیدی بتجسیم تلك الظاهرة 
الحضارية فى شخصه إذ يرجح بعض مؤرخيه أنه ولد 
بنيسابور» بيئما يفول بعضهم الآخر إنه ولد بشيراز» وبقول 
غیرهم إنه با.. براسط ؛ فضلا عمن پنسبونه إلى بغداد | 


وسرف بتجلی ذلك الشمول الکانی الرمزی؛ فی صورا 
تقانبة حفيقية هی تطلعه الجارف فی شبابه نحو معرفة 
مرسرعية» وانطلاق فکره (لی آقصی ما بستطیع بلوغه من 
مدارج السقل الانسانی. وأعانته علی الایغال فی مجالات 
البحث؛ وعلى الانتهال من موارد العلم المتباينة أدواث توفرت 
مبذ الفرن الثالث الهجرى؛ وأشواط قطعها أسائذئه من قبله؛ 
إذ كانت الأذهان فد استوعبت فلسفة الهونان وعلومها من 
خلال العرجمات النهجبة التی أصدرتها منظمة «بیت 
الحكمة؛ - مؤسسة المأمون الشهيرة؛ ولا ننسى أنها أكملت 
ما سبقها من نشاط الرشيد والبرامكة فى ذلك الميدان. هناك 


۳۳ 


انور لو فا 


نبغ فى انقل المراجم العامة وأصول المعارف العقلية قسطا 
ابن لوفا وحئين بن (سحاق وتلامیذهما. فازداد ثراء المعاجم» 
واتتعش التأليف لا فى مواد اللحو رالبلاغة والففه فحسب؛ 
بل فى الطبیمیات رالتنجیم والطب السياسة رالداریخ رنفریم 
البلدان والمنطق والفلسفة. 


عیدما تلنقی احضارات: 
مرسرغية؛ تکامل ؛ میزان. 
یمثل ابر حیان هذا التستح علی العرفة بجملشها 
وإيضاح وظائفها: والتمبيز فى مشروعه الدراسى الطموح بين 
على جزلبانه» ۲۹۱ هكذا تعلم من ألى سلیمال السجستانی 
المنطفى - أكبر علماء بغداد ‏ وكان مربيا محنكا يحسن 
ندريب مربديه على التفكير المستقل . أحبه آبو حبال فواطب 
على مجالسه وأماليه؛ وصحبه فى نزهاله الخاصة. وأفاد من 
منائشة يحبى بن عدی اللقب بالنطقی ابضا. آما لنحوه فقد 
تلفاه علی السیرافی والرمانی؛ رالفقه الشافمی علی آبی حمید 
المروروذى وأبى بكر الشاشانی. رنج مژلفانه باسماء الفکرین 
والعلماء الذین خالفهم وحلل شخصيتهم كإسحاق بن 
زرعة وابن الخمار الطبیب؛ رمنی بن يونس »؛ وأبى الحسن 
العامري» وابی النفیس الرياضى ؛ رابی الوفاه المهددس» 
ونظیف ؛ ومسکویه. ثم ارتفع فی خر حیانه بالبحث العلمی 
لی مراتب التصوف. لذا بستهل باقوت نعریف التوحبدی باه 
#شبخ فى الصرفية؛ ثم يضيف: 
«وفیلسرف الأدباء رادیب الفلاسفة؛ رمحقن 
الکلام وستکلم اصضفین ... فرد الدنیا الذی لا 
نظير له ذكاء وفطئة وفصاحة ومكدة؛ كثير 
التسحصيل للعلوم فى كل فن حفظه؛ واسع 
الدرایة والررایذه ۲۲ . 
رمثل هذه الشهادة بتفرد التوحيدى إنما لفاس بفيمة 
عصره - وهو العصر الذهبی للشقافة العربية الإسلامية - 
وبقيمة معاصريه؛ الواقعين مثله ناريخياً ببين الفارابى وابن سينا 
ومنهم؛ الی جانب من ذکرنا؛ أعلام کالخوارزمی والصولى 


۳ 





أیی الفرج الأصفهانی وأبی احاسن التنوخی رأبی منصور 
التعالبى وأبى زكرها الرازى. 
وبتوسم التوحيدى فى ١‏ الفلسفة ؛ اجتماع أغراض سائر 
العلوم الئى نصدى للإمام بهاء على ما يظهر من استشهاده 
بقولة أستاذه أبى سليمان المنطقى: 
١إنها‏ بحث عن جميع ما فى العالم ؛ ما ظهر 
للعين؛ وبطن للمقل؛ وما ركب بينهما ... من 
غير هری بمال به على العقل؛ ولا الف بفتقر 
معه إلى جناية التفليده" . 
إن نعطش أبى حيان إلى إدراك ٠‏ جميع ما فى العالم) 
إدراكا موضوعيا إنما بنطوى على احتفاله بمختلف الأم التى 
بعشرف بتساوبها أساساً ثم بأصالة كل منهاء كما بقول في 
(الإمتاع) ؛ 
«اششرکت الم فی جمیم الخیراث والشرور؛ 
وفى جميع المعانى والأمور؛ اشتراكا أنى على 
ول التعاون روسطه رآخحره؛ ثم استبدت کل أمة 
بقوالب ليست لأختها؛ واشتراکهم نمها 
کالأصول واستبدادهم کالفرو ع , 
وما كانت ضالته هى الحكمة فقد وججدها موزعة ببن 
شعوب الأرض بصورة متكاملة الطرافة ؛ ؛ نزلت الحكمة 
على ردوس الروم: وألسن العرب؛ وقلوب الفسرس؛ ولیدی 
الصین؛ .۲٩(‏ کان الم تولف جسماً واحدا. وه لأن العالم 
منوط بعضه ببعض» ومنسوب بعطه إلى بعض » ومقیس بعضه 
على بعض»؛ فقد تولى المنطق وظيفة تنظيمية لازمة؛ فهو: 
١‏ ال عند أربابه کالیزان پزنون به كل مخثلف 
فيه؛ ومتفق علیه. ولیس فیه کفر ولاجهل؛ رل 
دين ولا مسذهب رلا نحلة ولا ملة» وانما هر 
تصفیة العانی رنلقية الالفاظ»(۲۱۳. 


المنطق ومحاسبة اللفة : 
التوحيدى رائد الألسنية ؛ 

رهكذا يفضى به المنطق إلى محاسبة اللغة. فلم يكن بد 
لأبى حيان التوحبدى ‏ وهر يعيش فى عصر اخدمار فكرى 


ا ييا 


وإنضاج عفلى؛ ومقار نات مذهلة بعبدة الأطراف؛ وتفاعل 
متواصل بين المعارف المتشابكة ‏ من البحث أرلا فى اللغة» 
مادة الكلام وأداة الإفهام . فالمعائى عالقة بالألفاظ التى ننشئ 
الجمل المفيدة. والألفاظ متوالدة مششرة: خلابة بجرسها 
رنغاررها؛ وسا آیسر آن تودی بنا إلى مزالق الإيهام واللبس 
والفالطة! ۰۲۱۱۱ لذا؛ البرى أبو حبان للتحفيق والتدقيق في 
اللغة» رأراد تمحيص والاشتقاق وأصوله؛ والتصريف وأبنيته 
والوزن وأمفلته:” "21 . لقد أار قبل الجرجانى إشكال ١‏ المعنى 
ومعنى المعني؛17 , رأهاب بالمنطق والدحر لضبط الفوضى 
الكلامية : 

«فأما الكلام على الكلام فإنه يدور على نفسه؛ 

وبلنبس بعضه يبعضه. ولهذا شق النحو وما أشبه 


النحو من المنطق» وكذلك النثر والشعره 2147 . 


ريقف أبو حيان التوحيدى فى طليعة اللغوبين انحدثين 
لذبن يعيدون النظر فى الموروث من البلاغة؛ بنزعته إلى 
مخلیل العلاقة بين النحو والمنطى؛ وتجريب افتراضاتهما بغية 
تمرف مسار العنی فی اللفظ رفی الثرکیب. له بتمامل مغ 
اللغة تعامل أهل الیوم! منذ بسلط ول أسدلته في (الهوامل 
والشرامل) علی موانم الفافية اللغویة» محاولا اسفاط ذلك 
القناع الذى يصطنعه المتكلم دون أن يتعمد التقنع. وبطرحه 
اشکال الصطلح! ی «وضع الأسماء الدالة بالنسواطؤ... 
وتأليف الحروف التى تصير أسماء وأفعالا وحروفا بالائفاق 
والاصطلا ح؛ سبق أبو حبان مؤسس الألسنية الحديثة فردينان 
دى سوسير الذى طلع علينا فى الفرن العشرين بالتمييز بين 
الدال والدلول نی اللفد » وبین اللغة لسانا رالفول نويلا با 
ونصاء ونبهنا إلى اعتباطية العلامة وتعسفها. على نلك 
المبادئ؛ شيد الألسنيوث فى المعاهد الغربية ‏ لأبناء جبلنا - 
مناهج التداولية وجدلية اللغة (06ا5088138:16 1-8)؛ والسيميائية 
الجديدة (عناو ]86116 هآ)؛ وعلم السرد (1۵۳۳۵۱۵۱۵816 هس : 
إن فى سؤال أبى حيان هذا الاسعهلالى اما الفرف بين 
ال سض والمعنى والمراد؟؛ حدسا صادقا بالدراسات المفصلة 
التى نستغرا قى حاليا لفيفا من اللغوبين. 


لفد صدر أبر حيان فى ذلك عن وعيه بمجانبة مقصودة 
إذا نوخى الدقة فى الكلام. وئلك مثالية الأديب الحق الذى 


التعامل مع الحدالة 


بتحرج من لخنادعة؛ راو كانت مخادعة اللغة العامة الشائعة 
فى أفواه الناس وأسماعهم؛ النى بر ددها هر كسائر المتخاطبين 
للإبلا غ والإعلام. ربدفعه ترى الحقيقة إلى حد أن يسأل؛ 
«العسرب تژنث الشمس» ونذكر الفمر؛ فما العلة فى 
زین ۲۱۶(:۴, ریدهشه أن الاسم الفرد يدل على معان كثيرة» 
فيستعيد قول أبى سليمان المنطقى عن العقل: «اسم العفل 
بدل على معان؛ وتنقسم تلك المعانى إلى أقسام بحسب ما 
بنفسم كل ذى عفل؛؛ ويستخلص أن «الواحد؛ قد يشير إلى 
كثرة نند عن الإحصاء: 

والواحد اسم مشکرك پدل علی معان كشيرة... 

ويكوث مبدأ العدد الذى هر جمع الوحدات»..٠‏ 

ولسبة کل راحد إلى ما له" . 

وكذا يلاحظ أبو حيان؛ فى الكلمة؛ تعددية أجزاء المعنى 

(۳۵(۷:۵۲۸۱۵) . وهذه من السائل الئي ندور علیها من حرلنا 
مباحث لغوية منبئقة عن الألسنية. ويالأمس لم يفطن مزر حر 
أبى حيان إلى أنه يحمل هذه الظاهرة اللشوية فى منطوق 
اسمه؛ فهو (التوحيدى؛ لا نسبة إلى أهل التوحيد - كما 
زعم ابن حجر فی (طبقات الشافعية) - بل لسبة إلى نوع 
من الشمر؛ تمر الشوحید» الذى كان يببعه أبوه فى شرارع 
بغداد. إن الوحدة فى اسم أديينا تشثمل على جمع! 


بان التعددية والسائية 


ار سداجة الاستفهام التفجر 
وتلح صيخة الجمع على عنارين كتبه؛ من (البصائر 


والناظرات) ؛ و (الاشارات الالهیة) و (القابسات) ... كأن 
تعددية الأم والحضارات؛ التى أدث إلى كشرة العمارف 
والعلوم؛ ند أصبحت الإطار الطبيعى لتحركه الفكرى. وهذا 
مهاد الحداثة كما نراه عند بزوغ عصر النهضة الأرروبية من 
ترحال أبنائها فى فجر القرن السادس عشر- للاطلاع على 
مصادر المعرفة. ولقد تدارك أبر حيان مقدما تراجع من 
سیضیفون من بعده داثرة ا معرفة ربفصرون منهوم العلم 
_ كالخطيب البغدادى صاحب اتقبيد العلم؛ _ علی مفهوم 


۲۵ 








انور لوقا 


«نفل الحديث وشسروط روایشه ۲۱۲۱ ذكتب فى «رسالة 
العلرم؛ إن «العلم بالألف واللام لا بختص معلرسا درن 
معلوم) 140 , 

وصمسيم التعسددية ‏ إذا حاولنا اخمتسزالها إلى أدنى 
حدودها ‏ هو مقابلة الرای والرأى الأحر؛ أى صب الحوار 
فى بوئقة الثنائية. وكثيرا ما يحيل أبو حيان التعددية ‏ فى 
عناوينه ‏ إلى طرفين بنافشان شئى مواضيعها. وأبلغ مثل على 
ذلك نسميته كثاب (المقابساث) بجمع المإنث السالم؛ فما 
القابسة؟ اللفظة اسم مفعول لفعل قابس» وصيغة المفاعلة 
تفيد المشاركة والمشاطرة؛ أى ثنائية المقابلة؛ الئى بصورها من 
جانبین ؛ نداول الشرط وجواب الشرط. وهی مشتقة من فعل 


1قبس ا ای أخذ شعلة بطرف عود له يقربه من نار موقدة؛ 


واقتباس العلم هنا فقد شاع تشبيه العللم بالنور أو اللهب ‏ 
بنواصل بشكل مزدوج؛ إذ إن كلا من طرفى امحادثة ببس 
من علم صاحبه أو يقدم له ما بقشبسه. وعلی وزن المقابسة 
تخیر | حيان المؤانسة فى نسمية کتابه الشهیر (الامناغ 
والژانسة) الذی سنفثحه فیما بعد. 
ولنقف أولا عند (الهوامل رالشوامل) . ها کتابان فی 
كتاب واحد. مجموعة من الأسئلة طرحها أبو حيان على 
مفكر ممثاز من فلاسفة عصره هر مسکویه؛ وأبت إجابانه. 
خضع الجمع لنسق الثنائبة. والأسفلة متلاحقة تكاد تبلغ 
المائئى سؤال؛ بعضها جوهری وبعضها نفصیلی؛ نثیر 
موضوعات أخلاقية أو اجتماعية أو لغوية أو طبيعية أو طبية أو 
نفسية أو اقتصادية, لا يكفى أن نستخلص من قراءتها أن أبا 
حيان شخصية فلسفية «طلعة؛ كما يقول أحمد أمينء فإنها 
ندلنا فوق ذلك علی آنه صاحب مبادرة فكرية جريقة؛ ومحاولة 
لتغيير حدود المعلوم ؛ يتعقب السبب الخافی . یکتب مثلا: 
«قال المأمون إلى لأعجب من أمرى, أدبر أفاق 
الأرض وأعجز عن رقعة» - أى الشطرغ - وهذا 
معنى شائع فى الناس» فما السبب فيه؟ فإنه إنما 
عجب من خفاء ال۹ 


رشق السائل فى إيجابية المعالجة للموضوعات؛ لذا يفتنص 
هواجس سارحة بارحة؛ ولا بجد لتقييدها والتعامل معها إلا 
شكل الأسلوب الحوارى. 


1۹ 





والحق أن إلفاء أى سؤال هر طرح لمضمون معين» 
بصرف النظر عن صياغته الاستفهامية. فمع السؤال فسم 
خبرى» وإفادة عن معثى خخاص هر بؤرة الترضيح الطلوب. 
بل إن تشكيل نص السؤال؛ أر تنظيم مصاريع القضية؛ هر 
الذى يحدد نواحى الرد؛ وبرسم للمجيب المستقصى مواقع 
خطاه؛ ويدفعه إلى النظر فيما لم يمعن فيه النظر من قبل. أى 
آن نوجیه السوال نوجبه للجواب. ویمثرف بذلك مسکویه 
قائلا: 


ارلیس للمجيب أن بقدرح السوال ونم 
الشكوك؛ ولأجل هذا اضطررت إلى الكلام فى 
جميعها على حسب مراتبهاة”'"2. 
بحق لناء إذن؛ أن ننعت أسئلة أبى حيان بالشوامل بدلا 
من نعشها - تواضما - بالهموامل ۰/۳۱ فما هى بالأسفلة 
السطحية أو الشافهة» ولر امتدم مسکویه عن الاجابة على 
بعضهاء جرئيا أر كليا - فهذا شأن رزانته ووقاره؛ والدليل 
أبضا على حدوده المعرفية. أما أبو حيان نشديد الوعى 
بالمفارقات» متلهف إلى حل ألغازهاء بريد أن بطمفن على 
اسنهدافه أقصى آماد البحث! 


«هل يجوز لإنسان أن يعى الملوم كلها على 
افتنانها رطرفها» راختلاف اللغات بها والعبارات 
عنها؟ ‏ فإن كان يجوز فهل يجب؟ وإن وجب 
فهل برجد؟ وان کان وجد فهل عرف؟ - ران 
كان جائرا فما رجه جرازه؛ وان کان يستحيل 
فما رجه استحالثه؟ فان فی الجواب بيانا عن 
عراز لمالم»۲۳۱). 


ولعل أبا حيان بعنى بالهوامل أنها أسئلة غير تقليدية؛ 
واستفهامات هامشية. وبذلك تنتقل معه من صعيد التواضع 
الخلفى إلى صعيد الفكر الموضوعى؛ ونشهد كيف يطرح 
إشكال النسبية؛ وكيف يشككك فيما جرت عليه الصطلحات 
المعتادة من إضفاء نیم مطلفة علی اعثبارات ججزئية آو مزاعم 
غير مستوفاة منطقيا؛ ولا بحسن السكوت عليها. رفد بفضى 
لون من الأسكلة «المداولبة؛ - التى تستدعى الإجابة بنعم أو 
لا- إلى ذم الممدوح أو مدح المذموم أو التحفظ على 


اشح 


الأحكام المطلقة الشائعة. كما أن هناك طبقة خاصة من 
الأسئلة غير المباشرة التى تددس فى صلب القول؛ كأنها 
استدراك عابر يصحح نصور فضبة من الفضايا نصحيحاً 
عفوباً. وفى صيغ الالشماس أو المناشدة أو الشمنی؛ و طلب 
النصيحة بصدد أمر معين؛ يتستر الإعلام أو الإعلام المضاد. 


... بل پنستر الالزام أحياناً. لأن السؤال يتخذ أهميئه من 
علافته بالجواب. فعن طريق الأسئلة ‏ وهى استفهام 
موضوعى فى ظاهره - يخاطب أبوحيان ممثلاً للفكر الرسمى 
نی عصره هو مسکوبه الذی کان حازن الکتب لعضد الدولة 
رازن بيت المال» ويدعوه إلى الالعزام. وما اسعدراج ذلك 
المسؤول إلى الخوض فى إشكالات الإنسان والجتمع إلا شملية 
لموقامه » رکدف عن كامن نواياه؛ وحث له على الاضطلاع 
بمسوولية تترتب علبها العوائقب. هذا إلى جانب ما ينم عنه 
تعجب السائل نفسه أمام الظواهر الئى تستوقفه؛ إذ يفصمح 
شخصياً عن تطوره المعرفى . 


رهكذا ينعفد حوار غزير الدلائل فى شكلية مسراه. كأن 
الطرفين بلعبان الشطرغ؛ «فإن لكل ضربة يتغير بها شكل 
الشطرخ ضربة من الرسيل مقابلة لهاو" . ومفرك المتحاورين 
من نقطة إلى نقطة ينتج التفالهما إلى مكان مسحاه مسحاً 
معرفياً؛ رأصبع أنسب حيز بشمل واقعهما الفكرى الذى 
طلما عليه معاً. رههنا التجديد؛ أى إعادة تصنيف القيم 
ارف 

ان الشکلية الاستضهامية من آمجم رسائل البلاغة والمنطق 
فى إحداث النقام المشثرك نحو حل لقضية يتقبله طرنا 
البحث؛ وهى السبيل إلى الخروج من ركود كل منهما إذا 
هر ظل مصراً علی سابن رأيه وعلى الجهل بخبرة نظيره أر 
مناظره. وفی سیرهما ممأً؛ قد بقع الحافر علی الحافر کما 
کانت تقول المرب ؛ ولکن مادية هذا الشمبیر تتافی ثنالية 
التقدم فى المسيرة. إنما الحوار فعل قوامه حنی الاختبار وعلافة 
الشاطرة. فالإجابة من شأنها أن تتضمن حصيلة المقارلة ببن 
وجهة نظر السائل ووجهة نظر المجيب: وذلك الشتمحيص 
المتبادل هوالذى يفضى إلى رضم مسشحدث من 
المعرفة . 


التعامل مع الدالة 


نى إجراء الحوارء إذن» نكمن المقارلة المرجعية الحائرة 
على تجديد الفكر؛ بتحريك الرأى مع لسبته؛ لتوسيعه أر 
تشذيبه؛ لأن الحوار «ميزاك؛ أى إهابة بالعقل أساساً. ولن 
نصعد إلى محاورات أفلاطون» وفن سقراط فى نوليد المعالى 
بمشافهة مناظره؛ وإنما سنهبط نحر إمام الحدالة نی عصرنا؛ 
رفاعة المليطاري؛ رهر الرحالة الذي فرضت عليه الفارنة 
فرضاً؛ وشبھھا فی (تخليص الإبريز) مرا «بالیزان» "۹۳۴ . هو 
ذا يوجر علاصة جربقه الحضارية فى آخر كنبه (المرشد 
الأمين للبنات والبنین) تائلا: 


«فالسقل فی الانسان هر الجزء الناطق المشفكرء 
وهو غبارة عن قرة ررحانبة نورانبة ندرك ما له 
رجود فى حارج العبان أو فى الأذهان على 
حفبفته » وندرك جمیع العلافاث والمبايناث فى 
افاطبات راحاورات۳۹(۷. 


نحر دور الثفف : 


ونسرف آن الطهفاری بمثل تطور وظبفة الأدیب فی. 
العصر الحديث» فهر يكتئب للناس - للبنات والببين هنا أى 
لقاب الأم: ‏ بعد أن كان الأديب فى الماضى خادما للأمراء 
أو تابعا للأعيان؛ يدبج رسائلهم وبنظم وبنثر فى مدحهم لیفوز 
بعطالهم. ولم يستعد عهدنا بشوقى 9شاعر الأمراء»؛ وقجل 
«أمير الشعراء»! إن ول الملهطاوى ندربجيا عن مدح ١ولى‏ 
النعمة وانصرافه إلى ثربية مواطنيه وتنوبر عفولهم؛ دلبل على 
ظپور الشفف؟ نى مجتمعناء كما سبق أن ظهر فى 
امنمسات الفربية, رلاسیما في زی «فلاسفة؛ عصر التوير 
الذين مهدوا للشورة الفرنسية ‏ ورجحوا على ما كانوا يدالون 
من جوائز الملك والأمراء والنبلاء مصالح الشعب فكتبوا 
_ سرا أو علانية - لشوعية الشعب بحقوقه؛ ونشروا لتعليمه 
ضمن ما نشروا ودائرة المعارف» الشهيرة التى رأس مخريرها 
دیدرو وشا رکه فولیر و روسر وکوندورسیه ۷۵۱۰ ,۱06701 
00۵ ,160۵556۵ ۰ و قد تاثر الطهطاری بهم 
وبعلاميذهم روعناق ه1601 5عنآ؛ , ويدهشنا أبوحيان إذ يرفع 
أمام أنظارنا - قبل عشرة فرون - وجه «المدقف؛ الحديث 
المند بفکره» الثاثر علی امتیازات العظماه. 


۳۷ 








آسور لوفا 


الرراق: صفحة حضارية مجهرلة! 


ذلك أنه كان بششغل ورافاً: يرئزق من نسخ الكتب 
وبیمها. وتلك مهنة مضنية مرهقة؛ غير مجزية مادياً؛ رلکنها 
ضمنت له الاستفلال (لی حد ماء وأشبعت قبل کل شی 
نهمه إلى الاطلاع والمعرفة. فقد انكب على تقليب الكتب. 
قرأ بل نسخ وراجع واسشوعب الکشیر نما ورد فی بطونهاء 
والنهم كل ماراج فى مجتمع بغداد من الرسائل 
والترجمات والأخبار. وامتاز أبوحيان بجمال الخط؛ وبدقة 
النفل لدرایته بالتصحیف والتحریف. واشتهرت عنايته الخاصة 
بمؤلفات الجاحظ؛ وهو يذكر أن ابن سعدان قد استنسخه 
( كتاب الحيوان) . 
ركما ورق أبوحيان لصديقه أبى الوفاء المهندس؛ نسخ 
الكثير لزيد بن رفاعة الذی کان بخلبه نقش الحروف : 
«ویزعم آن الباء لم تتفط من حت واحدة إلا 
بسبب؛ والتاه لم تتفط من فوق شین الا لعلةه 
والألف لم تعر إلا لترض ۳9 
ونلمس تمكن أبى حيان من صنعة الوراقة فى جوابه هذا 
الفنى حين تلهف ابن سعدان على قراءة مسودة إحدى 
رسائله : 
- نلك مزع فی دست كاغد فرعونى, 
وشرح هذه الكلمات الغريية لم يستغرق من امد امین 
راحمد الزين - ولهما الفضل فی نشر (الامتاع والوانسة) - 
مسوى سطرين على هامش الدصء مع الإغضاء العام عن 
مضمون السياق الذى أملاها وجاور بينها "2 . إنها ألفاظ 
معربة حمل بصماث فارس والصين ومصر إشارة إلى مراحل 
استكشاف الإلسانية مدع الررق واستخدامه وئداوله. واخشراع 
الورق فتح من أعظم فتوح الحضارة» لا بضارعه [۷ اختراع 
الطبعة التی هی ابنة الورق» وبها نقنرن الحدالة ویژرخ بزوغ 
النهضة الأوروبية. ومن المذهل أن علمنا بالورائة وأهلها قد 
آنحسر من ذا کرتتا؛ مع أن صنع الورق بأيدى العرب كان 
فصلا من أشهر فصول قصة الحضارة. فد عرنث آوروبا 
الورق عن طريق العرب»؛ واستوردته منهم ‏ فى حياة 


۳۸ 





الشوحیدی - رنمتت تلكك المادة الجدیدة علسها «بالورق 
العربى:. وإزاه سكو تواريخ الأدب المقررة في مدارسنا عن 
حديث «الورق العربى؛؛ فقد يتعين علينا أن نروى وقائع ذلك 
الإسهام المجيد الذى بثنا تجمهله؛ ولكن ليس هنا مجال تلك 
الوا 


حسبنا أن نحدد توصل العرب إلى أمسرار ذلك الفن 
- الذى ابئكره الصيئيون فى القرن الأول الميلادى ‏ بسنة 
۳ه /١١۷م؛‏ على إثر المعركة التی نشسبت بین خان 
طشقند وحلفائه العرب من ناحبة و بعض فبائل التركستان 
وحلفائهم الصینبین من ناحية أخری؛ راتصر فیها صاحب 
ملشفند نتعقب أعداءه حتی حدود الصین ؛ وانتاد من 
الأسرى الصينبين إلى سمرقند من أدخلوا صناعة الورق فى 
العالم الإسلامى للمرة الأولى. رفى عصر الشوحبدى يشير 
للعالبی - النیسابوری مثله فیما یفال وفد عاش فی خراسان - 
إلى ثميز مدينة سمرقند بإنئاج هذا الورق الذى حل محل 
لفائف البردی الصری (حجم الطومار) ؛ ومحل رقع الجلد 
الضيقة التى كان يكتب علیها الفدماء. بانتقلت صناعة 
الورق إلى بغداد سنة ۶ ه/۷۹۵م؛ ومنها إلى النهامة 
وصنعاء؛ ودمشق والقاهرة ٩۳۸۱‏ وغربا حثى مدينة فاس التى 
دارت فيها مئات الأرحية تطحن الخرق المعجونة بالماء - على 
الطريقة الصينية ‏ وما الورق إلا محلولها يجفف على الألواح 
فى الشمس وبصقل بالنشا. ثم اسشوطن الورق العربى أرض 
آوربا بمدينة شاطبة الأندلسية. وظلت آوروبا تسشورد ذلك 
الور حتی الشرن الشالث عشر الیلادی» حين اقتبس من 
مرب آسراه ما یاون ذکيام؛ ادا صنمعه فی 
بلادهم بطراحينهم التطورة, وأفلحوا فی حفض آأسمار تکلفته 


وتصديره 0 


الحروج من نفق الذاكرة إلى أفق الكتابة 

کان التوحیدی؛ إذن؛ رراقا فى أوج عصور «الورق 
المربی». ولا ينبغى أن نهون من أثر ئللك المادة التى طرأت 
على المجشمع العربى حين ثرامث حدوده؛ ووافق إنتاجها فى 
سمرقند - منذ قرئين خليا - قيام الدولة العباسبة وبناء بغداد. 
نفد أدى ظهور الورق إلى طفرة حضارية نقلت العرب تاریخیا 


| 


إلى عهد التدوين. تأسس لديهم نمط معرفى جديد؛ ولم يعد 
ركونهم إلى الذاكرة ركونا مطلقا. لاحظوا ما يشوب الذاكرة 
من ثقوب النسيان: وما يعدرضها من مزالق الثواطؤ والتنافر فى 
النقل بين أجيال عبرت إلى غير رجعة؛ فضلا عن خطر 
وفرع الذاكرة فيما ينصبه دونها مكر الرواة من فخاخ التحوير 
ر التنافض. لم يمد العلم بالعلوم نیازا بجری فی مسارب 
السماع والمشافهة فحسبء وانغلافا على رؤية محلبة حمر 
الأبصار فى التطلع إلى الوراه. فبإقبال الورق على المسلمين 
وإقبال المسلمين على الورق؛ نزعت الخواطر إلى التحقيق 
والبحث؛ ولشط التأليف والتسصنيف. تمكن من تدرين 
الحديث وثبويبه البخارى ومسلم وأبوداود والعرمذى والنسائى 


وابن ماجه. وفى إقامة البخارى لم وفانه سلة "ه؟آه/ امم 


عند بعض أهله بقرية خرنيك ‏ على بعد فرسخين فقط من 
سمرقدد - ما يصور شدة افترابه من مصدر الورق؛ ولو أن 
مدينة بخاری ذانها لا نبعد كثيرا عن سمرقند. وإلى ججانئب 
كتب الفئه والتفسيرء بدا الاهتمام المنهجى باللغة؛ واستخدم 
الخليل بن أحمد جذاذاث الورق لوضع أول المماجم. ولم 
بجد سيبوبه خخيرا من کلمة «الکتاب؛ عنوانا لتأليفه في 
الدحر؛ فوظيفة الکتوب هی تثبيث القواعد. وبتراكم المجموع 
من مواد الموضوع الواحد؛ حلت مجلدات متماسكة مرتبة 
محل الصحف النادرة المبعثرة التى حملت فيما سبق شذرات 
مقتضبة سس الأخبار والأحكام . وتعددث الخطوطات للتعريف 
بالطبقات؛ واتسجیل التواریخ؛ ولتفويم البلدان. 

ولولا توفر الورف» ما استطعنا أن نتخيل أعمال الترجمة 
العظيمة التى انجرها المباسیون, ولا خزانات الکتب الحاشدة 
فى وبيث الحكمة؛؛ ولدى العلماء والقضاة. ومؤلفاث 
الحاحظ نشهد بطريقة «الكاتب؛ فى الاستقصاءء للإحاطة 
من ناحية بالثراث اللغوى والبلاغى العربى» ومن ناحية آخری 
بمضمون المترجمات الئى ندفقت فى عصره. هکذا؛ أرى 
المنقول والمعقول إلى الدفائر» ربات طلب المعرفة مرادفا طلب 
ضوابط التوئیق. زالجاحظ بندد باولك الذین ۷۱ بستندوث 
من العلم (لی رثیق( ۲۳۲ . وکان پشردد علی دکاکین 
الوراقين نيكتريها للقراءة وإطالة النظر. ويروى المسرد أن 
«الجاحظ كان إذا وقع فى يده كتاب قرأه من أوله إلى أخره؛ 


التعامل مع الحدالة 


ای کساب : وشهانت على اقتناء الأرراق المكتصوبة» ول 
مقطمة؛ فان «فیها ما لایوجد الا فیها»۰۳۱ ومن فصرله 
الأثورة ای تشید بفضل الکتب؛ تتبض هذه السطور پسعاده 
لانطلاق العلم من قیرد الذاكرة؛ وبإيمانه أن عصر الورف فتح 
الأذهان على ذنون الحكمة؛ وأذكى بها الحياة العقلية؛ 


«ولولا ما رسمت لنا الأوائل فى كتبها؛ وخلدث 
من فون حكمهاء ودونث من أنواع سیرهاء 
حتى شاهدنا بذلك ما غاب عناء وأدركنا به ما 
بعد مناء وجمعنا إلى كثيرهم قليلنا' وإلى 
جليلهم يسيرثا؛ وعرفنا ما لم نكن لتعرقه | 
بهم؛ وبلغنا الأمد الأقصى بقربب رسومهم' إِذَ 
لحسر طللاب الحكمة؛ وانقطع سببهم عن 
المعرفة. ولو ألجينا إلى مدى قوناء ومبلغ ما تقدر 
على حفظله خواطرناء وتركنا مع مشهی حمارئناء 
لا آدرکته حراسنا وشاهدته نفوسناء لفلت 
المعرفة؛ رتصرت الهمة» رضعفت المنة؛ رمانت 
الخواطر؛ رتبلد العقل ۲" . 


عصر النهضة قبل عصر النهضة 

والوراتون هم الجنود امپولون نی حرکة النهضة الفکرية 
الئى ازدهر بها العصر العباسی؛ وجعلت الثقافة العربية جزما 
من الشراث العالمى) لاسيما ومدونائهم هى الثى أمدث أوروبا 
الناهضة فيما بعد بما احتجب عنها من نصوص الفلسفة 
البونانية وعلومها. كانت دكاكين الوراقين» حول الجوامع ؛ 
ملتقى الأدباء والعلماء؛ وكالصالونات؟ الأدبية فى أيامنا. غير 
أن المؤلفين ک‌انوا پمزجو ن هناك أداب المؤالسة بأداب 
المفابسة؛ ويتجاوزرث فراءة الكتب إلى التعليق عليها والمشاركة 
فى نیفها. رعلی آیدی اللحویین والتفلسفین؛ وخلطائهم 
من النساخ» ازداد ضبط اللفة المسطورة وتصحيح المعرن. رلم 
یکن احرص من الژلفین أنشسهم علی اسلاه کشیهم 
ومراجعنها. فلا يضمن دقة المعارف والعبارة إلا التدقيق في 
نقلها. وبقال إن يحبى بن عدى كان يبعاع الورف والأقلام 
وامحابر ليكتب بخطه رسائله الفلسفية؛ فينسخ مالة صافحة فى 


۳۹ 


لوقا 


بوم وليلة ""» على حين كان سواه من المبسورين يستخدم 
فى بيئه فريقا من الخطاطين الأجراه. 


والان وند اعتدنا علی الطبعة رالطسوع؛ نستطیم أن 
شمثل کبف اضطلم الورانون ل برطبفة «المكتبات؛ التى 
تبيع الكتب فحسب, بل بوظيفة «دور النشر؛ اللی نمدد نسخ 
الکتاب , با[ ضافة إلى ظاهرة نلاحظها فى شباب حرکة النشر 
- شرقا وغربا - هی نعاون الناشر مع محقق النص القديم أو 
مؤلف النص الحديث. بتجلی ذلك التعاون بصورة راثعة؛ بعد 
سئة فرون من زمن التوحيدى؛ عند اختراع المطبعة فى أورويا. 
نولقث إذ ذاك العلاقة بين الطابعين والعلماء امهففين إلى 
درجة أن أصبح المحقق طابعاء فلم يكن بد من مراجعة 
الأصول وتصححيح اغنطوطات فى لغتها البونالية أو اللاتينية 
قبل تصفيف الحروف. ولم يكن استيعاب المعارف وافشباسها 
وندمينها تتلبية حاجات الحاضر منفصلا عن نوثین نصوص 
التراث وطباعشها. لذلك؛ لا بدهشنا أن نرى بين وجوه 
الطابعين فى الفرن السادس عشر كبار أعلام النهضة 
- ك Amerbach‏ ومسانوس ۷۲۵0۵66 ۸۱۵۶ وإيراسم 
Êrasme‏ ورابلیه 5ادنادان13 الخ, - عاکفین فى مطابع المدن 
لأوروبية الكبرى على اختبار الفطوطات الجديرة بالنشر 
وفحصها ثم تصحيح جارب المطبعة . ولا يدهشنا ما بلغنا 
عن ابی حیان؛ وما نقراً فی كتابائه: أنه كان «الوراق؛ الذى 
ملك احشصاص اللضوی انحسفق؛ والباحث الذی درس 
الترجمات؛ وصنف العلوم ونانش أصحابها؛ والادیب الخبیر 
ابتفارت رتع الألفاظ فى السمع والمعائى فى النفس ,590 , 

أحاط أبوحيان بكل مقومات الثقافة فى عصره. وليس 
كنابه الضخم (الذخائر والبصائر) ‏ وفد بلغ بخطه ألفى 
صفحة ‏ إلا ثمرة من ثمار تشقفه المصامى ألناء اشئغاله 
بالوراقة. فقد جمع فيه بمثابة #يوميات؛ فكرية طبلة حمس 
عشرة سنة س مقتطفات استرعت انتباهه وهو بطالم شتى 
الكتب؛ وشذرات وفعت من نفسه المشحفزة للسؤال موقع 
الإلماع إلى جواب أو التسمادى فى الاستفسهاء؛ وأراد أن 
يستبقيها لبمعن فيها نظره ويتعمقها بالمقارنة والاستنتاج » 
ويسمشهد بها وبحئج فى حلقات «شيوخ العلم وأرباب 
الحکمة وفرسان الادب۱۳4؛ لاسیما وسوق الورافین كانت 


۳, 


المكان العام الذى اعناد آن یلتف فبه طلاب العرفة حول 
علماء العصره کما بترافد الیوم طلاب الجامعة علی قاعاث 
احاضرات لسماغ آساتذتهم. وئد دأب هناك أبوحبان على 
الإصغاء إلى أوسع العلماء أفقا؛ وتسجبل أهم أحاديشهي» 
فهكذا يبدأ مقابسته الأربعين: 


«قال أبوبكر الصبمرى لجماعة عنده ‏ ونحن فى 
طانى الخوانی بالوراقین؛ وقد ذهب به الفول فى 
كل عررض؛ وجذبه لی کل باب: العلم حیاة 
الحی نی حب‌اله؛ والجهل موت الحى فى 
حیانه... ولملم کله نور» وأنوره مسا أضاءك 
وسطع عليك وأسفر بك وجلا عن حقيفتك ..' 
إلخ. 


فيلسرف الأدباء أو مفهوم «الإنسان الكامل» 

هذه الموسوعية الشاملة - وشعارها «لحو الدرره ‏ هى ثقافة 
الوراف أو ررافة المشفف فى عصر أبى حبان ربيشته. وقد 
اصطلدم بهذه الموسرعية لاستكشاف عناصرها باحثون مدئقون 
رغبوا فى نمييز مذهب أبى حبان التوحيدى بين مذاهب 
الفلاسفة المحترفين كالكندى والفارابى وابن سينا. ومن الحق 
أنه ألن ارسالة فى العلرم؛ بين فيها رظيفة کل علم رذائدنه 
للإنسان؛ من اللغة والنحو والبلاغة؛ رالفقه والتفسیر والسنة؛ 
إلى المنطق والطب والنجوم والهندسة. ولكنه استعرض الملوم 
استعراض الأديب المنتفع بهاء العارف بجرهر مرضرعاتها 
وبتكاملها فی الاستحابة لملكاتث الإنسات: وجنب مضايلن 
النخصصص. لقد استوعب المراجع المتخصصة ثم اكثفى 
بالإحالة إليهاء ٠مثل‏ كثاب أقسام العلوم؛ وكثاب اقتصاص 
الفضائل» وکتاب تسهیل سبل العارف»(۳۳. نخطوه ٍذن؛ 
إذا حاولنا أن نقارن رسالته فى العلوم بمناهج من توفروا على 
تصنیفها نظریا راستقصوا فروعها ونباحشها استقصاه فا 
کالفارابی والخوارزمی راين الندیم والشهانوی. ونخطیم إذا 
حاولنا أن نحلل مولفات آبی حبان بقصد احصاه مصادره 
وخدید ما نقله منها لتقدير ما أضافه إليها إضافة شخصبة. 
وقد لوقف آخییرا عبدالأمير الاأعسم عند طاهرة ۲ نداحل 
کلمات التوحیدی یکلمات هؤلاء الذین نقل عنهم» » فقال: 


اس سس امم 


«وبالضرررة» لداحلت أفكاره بأنکارهم» حتی 
صار الباحث الدقيق؛ مهما بلغ افشدارا فى 
الشهج» لا ينحكم دائما بالأفكار نی انشمائها 
الحقيقى؛ أى ما كان لأبى حيان بالفعل» رما 
کان له بالانتحال؛ وما كان لغيره بالنص المعهود» 
أو ما كان لهلاء بالرضع والاتساب!۳۸. 
إنما الأفكار نتشداخخل وتشفاعل وتدواصل» ويستقبها 
أبوحيان من مظائها بنزعته النواقة إلى معرفة الإنسان وإنسانية 
المعرفة. ولا تنفصل عنده حكمة الفلسفة عن فطنة الشعر. 
نهر أديب لا يحصر عقل فى مذهب فلسفی: بل بت 
بالبلاغة أيضًاء ويتسمع همس العاطفة؛ ويلبيها؛ ولا يحرجه 
أن بسأل الفبلسرف مسكريه مثل هذا السؤال: ١ما‏ معنى قول 
الشاعر؛ 


والظلم فى خبلق النفوس فإن جد 
ذااهمفة فلعلة لا يظلم"ة 


نيحثرس الفيلسوف من شطح الشعر؛ وبلزم صراط 
المنطق السنقیم؛ ویجیبه : «الظلم انحراف عن العدل... وأما 
نول الشاعر «ولظلم فی حلق النفوس؛ فمعنی شمری لا 
بحتمل من النفد الا قدر ما یلیل بصناعة الشهر, ولو حملنا 
معائى الشعر علی تصحیح الفلسفة وتتقیح النطن, لفل 
سلیمه؛:. الم( :من هنا نمت یافوت با حيان بأدبب 
الفلاسفة وفيلسرف الأدباء. رای زكريا إبراهيم فی هذا 
النعث (المقرون» أصدق تعريف به, فانخذه عنوانا لکتابه عنه. 
ونمستطيع أن لمجسمع بين هذين الجانبين ‏ الفلسفة 
والأدب - ولوحيد شخصية التوحيدى» إذا أطلفنا علبه كلمة 
من مفرداتنا الحديثة هى كلمة «١المدقفه!'!‏ . فالقراءة 
والکشابة - عند دلك الورال الرهف - من لیات امتیاز 
الإنسان باللغة أولا: 

«نکل سن تکامل حفله ن اللغة... كان بالكلام 
آمهر ؛ رعلی تصریف المانی آقدر» رازداد بصيرة 

الحی ان)(۱ ٩۶‏ , 


التعامل مع الحدالة 


وامتباز الإنسان بالنطق ‏ أى استخدام اللغة ‏ ينطوى على 
امتيازه بالعفل» فالمنطن من النطق ؛ 
ايشم للإنساك ذلك بخاصة قرة العقل الذى هر 
أفضل مرهبة الله تعالى؛ وأكبر نعمة له على 
لسبد وبه فضل الانسان على سسائر 
الان 
وبالعقل يهتدى الناس إلى خخالق الخليقة؛ «فالله منح العقول 
حتى يستضاء بنورها فى تصفح عالمه)7؟؟) , 
انسانية الإنسان؛ إذن؛ نفتضيه أن يدمى معارفه وأن بشتفل 
بالعلوم «مستفیدا رمفيداء ومباحثا ومستزیدا؛ !۰۹*۹ ومصدائا 
وإنه مأخعوذ على الإنسان الكامل بالمقل ألا بقعد 
عن السعى والطلب لتكميل نفسه بالمعارف؛ ولا 
ہنی ولا بفثر مدة عمره عن الازدياد من 


لملومو ۲۲۶۱ 1 


بمضی آبرحیان مستطلعا؛ بطرح أسئلئه بلا هوادة على 
كل من يشوسم لديه جواباء وهو بطمح أن بحفق فی رافع 
عبشه مفهوم «الانسان الکامل) ؛ هذا الفهوم الذى افتبسثه 
الفلسفة الاسلامية من الفلسفة الافريفية؛ رالذی سیفعل 
كذلك فعل المثل الأعلى في فكر عصر النهضة الأرروبية 
المرادف للحداثة. لقد قرأ أبو حيان وكتب وانطلق إلى جاربه 
كلها دوه الاستزادة من حياة النفس وحياة الحقيقة!!!' . 


شیخه طحاحظ : «عقل غيرك تزيده فى عقلك» 

ومن الطريف أن التوحهدى عندما أراد أن ينهل من منابع 
الثقافة؛ اغترف أولا وبغزارة من مؤلفات الجاحظ. فقد وجد 
فيها من تنوع ا موضرعات؛ ومئعة التشويق؛ واتساع دائرة 
المعارف؛ مع الوعى والنفوذ إلى المعانى؛ والقدرة على تطويع 
اللغة لأغراض الجد والهزل؛ واغخاطبة والجدل؛ مادفعه إلى 
انتباس الکثبر من فقراتها فى كناشته التى سماها (البصائر 
وال اثر) , مستوحیا هذا العنوان من مضمون أدب الجاحظ 
نفسه. ونظن أن أبا حيان كتب فى ذلك العهد رسالائه 


۳۱ 





أنور لونا 


انفريظ الجاحظ؛ الثى لم يبن منها للأسف إلا الصفحاث 
التى حافظها باقوث من الضباع فى (معجم الأدباه) . ويطلن 
أبر حيان العنان لاعجابه «بشبخه» الجاحظ فیقول: ۱ رکنبه 
هى الدر النشیر» واللولژ الطیر؛ رکلامه الخمر العصرف: 
رلسحر الحلال». ألا برجع هذا الإيشار إلى عمق التجارب 
بين الأديبين ؟ والحق أن قارئهما اليوم يدرك تشابههما 
الشديد فى الفكر وفى الفن حتى لبنسى افتراقهما فى الزمان 
علی بعد فرن ونصف فرد. 
بضم ابر حیان فی صدارة نفریظه شهادة ثابت بن قرة 
الذى يعد الجاحظ مفخرة من مفاخخر الآمة العربية؛ وبقفول: 
کنبه ریاض زاهرة؛ ورسائله أفنان مشصرة... 
الخلفاء تعرفه؛ والأمراء تصافيه وتناديه؛ والعلماء 
تأخذ عنه, والخاصة تسلم له» والعامة متحبه. 
جمع بين اللسان والفلم» وبين الفلنة والعلم : 
وبين الرأى والأدب» وبين النر والنظم؛ وبين 
الذ کاء والفهم؛ . 
رتلك هی الطامح الئى كان يعسبو ابو حبان لبلوفها: 
ونلمس من الفيم التى يستند إلبها فى تعليفه ما يعكس 
صورنه الشخصية فى مرأة الجاحظ. فهر يطنب فى اعتزازه 
برجهة لطر ابن قرة لأنها نظرة خخارجية؛ ؛رقول صابئ؛ 
لايدين با سلام : 


افد انشقد هذا الاننفاد؛ ونظر هذا النظر؛ رحكم 
هذا الحكم ؛ وأبصر الحق بعین لذ غشاوة عليها 
من الهول [خبوف النقد] ونفس لا لطح [لوث] 
بها من التقليد؛ وعقل ما تيل بالعصبية؛ , 


بهذا الالحاح ببرز ابر حبان رأی الثقف الصابیه الذى 
يعلو فوق كل الحواجز الطائفية» » وبشيد بفضل المثقف المسلم 
الذى شملت کنبه معارف الانسان: فأصبح آدبه ملدقى 
المشارب. از الثقافة بشمولها أداة رعی واستنارة وغرير من 
الظدون المسبقة, وعلى مفاهيم التنوير والموسوعية ومكافحة 
الفرنسية فى التاريخ الحديث ويعلنون حقوفی الانسان(۳؟. نا 
تتعرف كل هذه العناصر فى كتاباث الجاحظ وأبى حبان. 


۳۳ 





إن علاقة أبى حيان بالجاحظ موضوع مركزى فى تاريخ 
الشقافة العربية؛ جدير بدراسة رافية تستشصی خحطرط 
اهتمامائهما المشتركة ودواعى جماربهما النفسى ؛ وحسينا؛ 
هناء أن نقرأ السطور التالية من إحدى رسائل الجاحظ لنشعر 
برابطتهما الوئفی ؛ 


«ولم آزل - آبفاك الله - بالوضوع الأی عرفت» 
من جمع الکتب ودراستها والنظر فیها. ومعلوم 
أن طول دراستها نما هر نصفح عقول العالین» 
رالعلم بلاق اللبسیین, وذرى الحكمة من 
الماضين والباقين من جميع الأم؛ وكتب أهل 
لملل... وقد أجمعث الحكماء أن العقل المطبوع 
والكرم الغفريزى لا يبلسان غابة الكمال الا 
بمعاون؛ السقل الکتسسب ؛, ومثلوا ذلك بالثار 
رالحطب. رالعسباح والدهن. وذلك آن المفل 
الغريزى آلة والکتسب مادة؛ وانما الأدب هفل 
خبرك نزيده فى عفلك180), 


عمرت ذاکرة آبی حیان بالاعبار التقولة والشوارد 
الممجمية؛ رالاشتفافات ومدلولانها؛ واخشمرت فی ذهنه 
الألفاظ والمعانى نسنی بتحفن من تطابقها علی مسمیاث 
الواقع وأفعال الاس وا معن النظر فى مسائل الفلسفة لتعلبل 
وتخليل قضايا الإنسان؛ مستضیفا بالنطق وصدق البصیرة؛ 
راتخب ما يروقه من فنون الشعر والنشر وأثار البلاغة؛ واغترف 
من المعارف على اختلاف مصنفات العلرم؛ فهر بوفق بين 
الحساب ولملاغة (۲۹۱» وبین النطق رالفی(0۰) ؛ ويضع 
فرق 0 فى مادة معينة والتقيد بمنهجها؛ شرف 


١العلم؛‏ أى المعرفة علی الاطلاق - ۱فشد اسثرعب الجنس 
هذا العموم واشتمل علی الاأصل والفر ع۲*۱(0 - رهذا ما 
أسمهية اليوم ١‏ بالثقافة؟ , 
ومجد عند أبى حيان وظيفة الثقافة كما نعرفها وهى 
التنوير؛ 
اسمن نظر فى هذه الكتب عرف مغازى 
الجکماء؛ رمرامى العلماء؛ وبان له نی المشكل 
دلبله : ووضح عند الخصام احتجاجه) , 


سس سا سس سس سس سس يت 


ای آن للمغقن دررا ژدبه بين الداس فى تعارضهم؛ هر 
دير اناند الخبیر الراعی» الذى يصدر عن أولوية الفكر. فإن 
تفهم الرأى والرأى الآخر يفضي إعمال العقل الذى نزود 
بالمعارف» وأصبح قادرا على الشرح بتحليل الظواهر وربط 
النتائج بالأسباب. ونستشف فى تعلق أبى حيان باستاذه ی 
سليمان المنطقى السجستائى ما ينم عن صورته الذائية؛ صورة 
الثقف المتد بالفکر؛ 
دأما شهخنا آبو سلیمان فانه آدلهم نظراء وأفعرهم 
غرصاء وأصفاهم فکرا, وأظفرهم بالدرر... مع 
فرط استبداد پالخاطر ؛ رحس استنباط للعوبص ؛ 
وجرأة على نفسير الرمزه "۰۳۴ 
والنص علی الجراز راستبداد الضاطر فى وصف أبى 
سليمان المنطفى يحيلنا إلى ما اتصف به أبوحيان لفسه من؛ 
احرارة عاطفته وقونها وصدقها... فهر يمزج 
عاطفته بفكرته؛ لأله يدين بما يقول؛ وبنافح عن 
رأی او مذهب»(۳*. 
وكانث الوراقة - إلى جانب إفادة صاحبها بمحتویات 
الكتب - ججمع ما يشبه الهوم نشاط الناشر ونشاط الصحفى 
مما. نکلاهما پشتغل بتحبیر الصحف وانتاج الکتوب 
راذاعته : بل بإعادة إنتاج القول ومراجعة صیافانه ومضامینه 
وتفديمها للقارئ بالتعلين عليها. ونلك مسؤولية فكرية 
يضطلم بها بينئا «الیفن» العدیث الذی یعرف قدر الكلمة؛ 
ويعمل على إعلاء الرأى؛ ويكافح فى سبيل حرية التعبير 
حيال نظم سرعان ما يصطدم بسلطتها؛ تننقص من استفلاله 
وتريد إخخضاعه بهيمنة الدولة ونواهى الأمن وضغوط الإثراء 
رلانقار. وهی مأساه أبى حيان فى زمائه: من مهنة الوراقة إلى 
دذم الرزيرين؛ إلى إحراف كتبه. 
أضناه نسخ الكتب وأرهق بصره؛ دون أن يدر عليه كسبا 
مجزباء نضاق بمهشه؛ وثاق إلى الخروج من طبقته 
٠‏ الاجتماعية الثى تتناقض مع رقى علمه؛ 
القد اسئولى على الحوف [الحرمان] وتمكن 
منی نکد الزمان (لی الحد الذى لا أسترزق - مع 
صحد نفلی؛ رتفببد خطی؛ رتزین لسخی » 


التعامل مع الحداثة 


وسلامته من التسصحيف والتحريف - بمثل ها 
بسترزق البلید؛ ۹۹ , ۱ 
رطلعت عليه بشي من العزاء والأمل عبارة الجاحظ فى 
(الحیوان) : 
«والکتاب هو الذى إذا نظرت فيه أطال إمئاعك؛ 
رشحذ طباعك» وبسط لسانك» وجود بمانك؛ 
رفخم ألفاظك» وعمر صدرك ؛ ومنحك تعظیم 
العوام وصدافة الملوك» . 
فلماذا لا بلمع ممه - وهو الأديب الفيلسرف والمتحدث 
البارع - فى مجالس الأمراء من رعاة الأدب؛ ویحظی 
بتشجيعهم وجوائزهم ؟ هناك يستطيع أن يعبر عما يجيش فى 
صدره بعد سا اخحشرن من تعالهم الحكمة؛ رغربل من 
التصرص ؛ وحفظط ص الشواهد الخلابة والنوادر اللاذعة. هناك 
لابد أن برنفع ندره الشمور إلى ما يستحل من الكرامة 
والتكريم ٠‏ 


الصعود على سلم اجتمع ؛ 
مأساة «اللفظ ار رالعنی اخرا 
وبدأ بمسكوبه؛ فهر فيلسوف رصین؛ تخصص ی علم 
الاحلاق الذی استمده من ارسطو؛ وطبقه على الحضارة 
العربية وعلى تارب الأم. واجتذبه جاح مسكويه اجتماعيا؛ 
رصعوده إلى أعلى طبقات العلماء وألراها؛ إذ تبوأ لدى عضد 
الدرلة منصب خازن الکتب وخازن بیت المال؛ أى أنه كان 
مدبر الکتبة ورزیر الالية. وهن طریق الکتب رافتنائها؛ 
بلاشك» عرفه أبوحبان الورن. وکی بستألر بنتباه مسکویه؛ 
ويولق علاقته به» وقف أبوحيان منه موف طالب المرفة 
السترید؛ ورجه إليه ما دور بخلده من أسالة حائرة کتبها 
كلها رندمها دفعة راحده الی مسکویه. ولم یجبه مسکویه 
يبحث جامع بل : 
«اجابات متفرقة؛ عن كل سزال جواب. 
[ ولكنه] تصرف فى الأسئلة؛ فأحيانا لا يلبعها 
كما وردث فى الأصل؛ وأحيانا يشير إلى قسم 
منها ويترك القسم الخره(**. 


۳۳ 


آنور لوتا 


وغالبا بحذف ما بسمیه «حکایات» رواها السائل؛ وهی وفائم 
سردية ضرب بها أبوحبان المثل على كلامه النظرى. وإذا 
دلث تلك «الحكايات؛ الممذوفة على موهبة أبى حيان 
النصصية ‏ التى سنعود إليها عند الحديث عن (إبداعه) ‏ 
فاننا نلمس هناء في موضوعية السائل التی آثارها» نقدا انبا 
للأرضاع السائدة» والبانا لعکس الظنون الشائع؛ وثورة على 
النفاق والظلم؛ وسخطا علی ما بزری بانسائية الانسان. وهذه 
بعض علامات الفلیان الکتوم؛ 

- كيف بسرى الشرف هن المتقدم فى المتأخر؛ ولا يسرى 
من المتأخر فى المتقدم؟ (مسألة .)8١‏ 

- لم صار الکریم الاجد النجد یلد الللیم الساقط الوغد؟ 
رهذا يلد ذاك على تباين ما بينهما فى أغراض النفس 
راخلانها مم فرب ما بینهما نی آصولها رأعرانها؟ 
(مسالة۱ ۱۱). 


- لم إذا كان أبو الإنسان مذکورا... بالدین والورع؛ 
وجب أن يكون ولدهء وولد ولده يسحبون الذيل؛ وبختالون 
فى العطاف؛ ويزدرون الئاس؛ ويروك من أنفسهم أنهم قد 
خولوا اللك» ویعتفدون أن خدمتك لهم فربضا؛ رانك بهم 
متعلقة ؟ ما هذه الفتئة والآفة؟ وما اصلها؟... (مسالة ۰0۸۱ 


ما حد الظلم؟... سمعث فلانا فى وزارته يقول: ١أنا‏ 
أتلذذ بالظلم»؛ فما هو هذا؟ (مسألة 9؟), 

- لم صار الحظر بثفل علی الانسان؟ (مسالة ۱6۳). 

- ما الذى سوغ للفقهاه أن يقول بعضهم فی فرج واحد 
(هو حراما ویفرل الأخر فبه بعینه «هو حلال؛ ؟ وكذلك 
الال والنفس . كلام هذا يوجب فتل هذاء وصاحبه يملع من 
نتله. ویختلفون هذا الاختلاف الوحش؛ ويتحكمون التحكم 
القبیح؛ وتبمون الهری والشهوة... (مساة ۱۵۳). 

- حدثیی عن مسالة هی ملکة السائل؛ والجواب عنها 
أمير الأجربة؛ وهی الشجا نی الحلق؛ والفذی فی العین» 
والغصة فى الصدره والوقر على الظهر؛ رالسل فى الجسم؛ 
والحسرة فى النفس : وهذا كله لعظم ما دهم منها؛ وابثلى 


۳ 





الئاس به فيهاء وهى: حرمان الفاضل وإدراك الناقص... 
(مسألة 8), 
مسالة المسائل » الك هی الساواة؛ رال نصافی ؛ ونوال کل 
ذی فضل حفه. ان «الهرامل) تتعلوی علی خطاب احتجاج 
سافر ‏ مسدد کسن الرمح » ۷ يكاد پحجبه عن القارئ قناع 
التأدب وعلامات الاستفهام. والتوتر محتوم بین طرفی ذاك 
الحوار: فابوحیان الکتبی الفقیر بخاطب الکتبی الذی اغتی 
بل تقمص رم وزبر المال. على أننا نلمس الشروة حبث لا 
تترقع» إذ يغمرنا حديث أبى حيان بغرارته» وندفق ذكاله 
المستطار إلى أدق المعانى وإلى أبعد أفاق النفس» مع الشعراء 
والصوفية والفقراء من بستشهد بسجاربهم وأبيانهم 
رحکابانهم» استشهاده بالعلوم العقيلة والدقلية» بينما يقتصر 
مسکوبه على منهجية الفکر النظری رجفافه. ویفول أحمد 
ا 
و کان مسكريه أضيق مه آنقا؛ كما كان اتا 
منه تعبيرا؛ فليس له مجال کبیر یجول فيه 
ويصول إلا فى ان لفلسفة؛ وحتى فى الفا لفلسفة لإ 
پحس الإلهيات ولا ما رراء المادة ونحو ذلك» 
رإلما بحسن الأخلاق إذ ألف فيها كشابه 
«تهذيب الأخلاق؛ والشدبير المدرلى؛ والناحية 
العملية فى فلسفة أرسطو لا فى غيرهاء”! © , 
حاب أمل أبى حباك فى علم مسکوبه وساله وجاهه » 
يعلل تلك الخيبة : 
وأا مسکویه نففیر ہین أغنباء: وعيى بين 
اتان لأنه شاد ... مع كلفه بالگيمياء؛ رانفاق 
زمانه وکد بدنه فی خدمة السلطان؛ واحتراقه فی 
البخل بالدانق والقیراط والکسرة والخرفة... وهذا 
هو الشقاء الصبرب على هامة مس بلی به) . 
وانصرف أبوحيان وهر بالرى إلى ساحة این العمبد» الذي 
خلف باه الکانب الشهور - آبا الفضل - فی الوزارة لرکن 


وش ی ات بت = 


موهوباء بشهد أبوحيان أنه الو عاش كان أبلغ من أبيه كما 
کان اشعر مه“ ولكن «لزق الحدائة؛ وسکر الشباب» 
وجرأة الفدرة؛ دفعته إلى (إظهار الزينة الكثيرة؛ فجلب ذلك 
علبه ضروب الحسد من السلاطین رأصحاب السیوف 
والأقلام(4) وشفی آبرحیان من نهوره و «مجانته فی 
الكلام؛ ؛ ورأه صاحب لهر رصيد رحفد؛ مش فعثر... 
وظن أن کفایته تحفظه ونسبه يكنفها . وتلك سخربة من لقبه 
دذى الكفايتين» _ أى كفاية السيف والقلم - نؤكد ثور 
ی حيان على كذب الأبهة الرسمية وضياع الجدارة. وعاد 
الامتياز والبوغ على آبی حیان بنفمة ابن العمید؛ فهكذا 
يختنم وصفه ؛ 
دوكان أحسد الناس لمن خط بالقلم؛ أو بلغ 
باللسان؛ أو فلج فى المناظرة... ولقد لقى الناس 
منه الدواهى كهاء الأخلاق الخبيثة. وقد ذ کرت 
ذلك فى الرسالة؛ , 


والرسالة التى يشير إليها هى (مثالب الوزيرين) أو (أخيلاق 
الوزبرین) , كما يسميها يائوت ‏ الذى أُنقذ من الضباع 
بعض صفحانئها. أما الوزير الشائى الذى اضطر أبوحيان إلى 
التندید بسیرته معه؛ فهو الصاحب ابن عباد؛ الكائب المرموق: 
الذی اسشوزره مؤيد الدولة وحكمه فى أمواله؛ ولقبه 
پالصاحب لأنه كان پصحبه وینادمه. وقد حل ابن عباد محل 
خصمه ابن العميد بعد نكبته وقتله. وكان مولعا بالقراءة 
رافتناء الكتب؛ ويقال إن فهرس مكتبته فى الرى ملأ عشرة 
مجلدات. وما أكثر من قصده ومدححه من الأدباء والشعراء! 
وكان فى بلاطه یفول لهم: «لحن بالنهار سلطا وباللیل 
إخخوان؛ . غير أن ألمية آبی حبان وسرعة بدبهخه رنظرفه 
افضبت عليه هذا الوزير المستعلى الذى كان پاخد هیمثه 
وكبرياءه مأخيذ الجد. يروى ياقرت عن أبى حياك؛ 
قال لى ابن عباد پوسا: يا أباحيان؛ من كناك 
بابی حبان؟ نلت: أجل الناس فى زم‌انه؛ 
راکرمهم فی وفته. قال؛ وم هو؟ وبلك. فلت؛ 
انت. ثال: ومتی کان ذلك ؟ فلت: حین تلت: 
با أباحبان من كناك أباحيان. فُأضرب عن هذا 


التعامل مع الحدالة 


الحديث؛ رأحذ فى غيره على كراهة ظهرث 
ا 


رأبوحبان برجو الحظوة ولا يريد أن يفارق بلاط ابن عباد 
الباذخ؛ فيعمد إلى التورية فى جوابه حبن يسأله ابن عباد 
سؤالا نحويا: 

أبوحبان ينصرف أو لا ينصرف؟ 

ب إن قبله مولانا لا بنصرف » 


يتنهم الصاحب» لم ينطرف إلى حديث النحو فينره 
بالکلمات التی علی وزث «نعل؛ ريج معها الثادر على 
«أفعال؛» وتباهی بذ کر الأمثلة الثلالة العروفة» فيرد أبوحهان 
بأنه يحفظ ثلالبن كلمة من هذا البمط ؛ وبستطرد للتدلیل 
على خلا آخخر للنحاة؛ فيقاطعه الرزير: 
لا نهب آذانا لکلامك» ولم یف سا آثیت به بجرأئك 
فى مجلسنا؛ وتبسطك فی حضرنا. 
وینمادی الصاحب نی مفیره: 
دطلع ابن عباد علی برما نی داره وا قاهد فی 
كسر إيوان أكتب شیعا قد کان کادنی [ کلفنی] 
به, فلما ابصرته فمت فالما؛ فصاح بحلق 
مشقوق: اقعد؛ فالوراقون أحس من أن بقوموا 
فا 
رلکن «أدیب الفلاسفة وفبلسوف الأدباء؛ يأبى أن يحط 
الوزير من فده إلى مجرد وراق» وبلقى على رسائل ابن عباد 
نظرة الناقد المعمرس فلا يستبقى من كثيرها إلا القليل؛ 
دنام إلى «نجاح» الخادم ‏ وكان ينظر فى خوزالة 
كفب الماحب - للائين مجلدة من ر i‏ 
وفال: يقرل لك مولانا انسخ هذا فإنه قد طلب 
مده بخراسات»؛ نفلت بعد ارتياء [إمعان]؛ هذا 
طوبل: ولكن لو أذن لى لخرجت منه ففسرا 
كالغرر» وشذوراً كالدرر... فرفع ذلك إلبه - وأنا 
لا أعلم ‏ فقال الصاحب: طعن فى رسائلى 
وعابها؛ ورغب عن نسخها؛ رآزری بهاء والله 


۳۵ 


لینکرن منی ما عسرفت؛ ولیسعسرفن حظه إذا 

انصرف! . 
فسدت علاقة أبى حيان بابن عباد المدمجرف؛: كما 
فصدتث بابن العميد الطائش » لأنه ظل رفيا لنفسه ورأيه 
وإبداعه» يعرف قدر الفكر رالصنعة؛ وبحاسب السولین 
حساب المدقف المسؤول. عابوا عليه النبسط والجرأة فى 
مجلس الوزير؛ والحق أنه هو الذى يعيب على الوزير سطحيئه 


وغروره ولفاقه : 


١إن‏ الرجل كثير الممفوط... نتف من كل أدب 
خحفيف أشياء؛ وأخذ من كل فن أطرافا... وهر 
شديد التعصب على أهل الحكمة والناظرين فى 
اجزائها كالهئدسة والطب والتنجيم والموسيقى 
والمنطق والعسدد؛ وليس عنده بالجسزء الإلهى 
خصبر... وهو حسن القسيام بالعروض والقسوافى ؛ 
وبقول الشعر وليس بذاك... ولا برجع إلى الرقة 
والرأفة والرحمة. والناس كلهم محجمورل عنه 
لجرأنه وسلاطته وافشداره... وحسده وقف على 
أهل الفضل؛ وحقده سار لی أهل الکفاية.. وند 
قئل خلقا وأهلك ناساء نعنئا ومجبرا... وهو مع 
هذا بخدعه الصبی ؛ ويخلبه الغبى... وذلك بأن 
بفال: مولانا عفدم بأن آعار شيعا من كلامه؛ 
ورسائل منشوره ومنظومه... لکانما رسائل مولان 
سور قرآن!... فيلين عند ذلك وبذوب... ثم 
يعمل فى أرقاث كالعيد والفصل شعراء وبدفعه 
إلى أبى عبسى بن المنجم ويقول: قد نحلتك هذه 
الفصيسدة؛ امدحنى بها فى جملة 

الشعراو ...۲۱۱۱6 , 
خعرج أبوحيان من تلك المهزلة الشنيعة: ولكيه باء 
بالحرمان والفهرء وعاد من إبوان الوزير إلى برائن الحاجة 

والفقر. فلم يستطع أن يكثثم استدكاره: 

ارجمت بغير زاد ولا راحلة» ولم يعطنى فى مدة 
ثلاث سنین درهما واحدا, ولا ما قیمته درهم 
واحد. ولا ال منی هذا الحرمان الذی قصدنی 


۳۹ 


به وأحفظنی علبه» رجملنی من جمیم غاشیته 
[رزاده] فسرداء أخعذت أملى فى ذلك بصدق 
الفول غنه » وسوه القناء علیسه. والبادی أظلم , 
وللأمور انات والأسباب ا 


ویفیب السر عن أحمد أمبن نفسه عندما يكدب عن أبى 
حبان إنه «يربد أن يستعلى على المسئول وأن يفهمه أن هذا 
حق لا إحسان فنفر من استجداهم مده" . فما سر علاقة 
الاستعلاء بالاسئدناء؟ وما السيادة؛ وما مشررعبتهاء إذا كان 
المستجدى أنقى قلبا رأكبر فضلا ثمن «بحسن؛ إليه؟ وما 
معنى الاحسان» وما فباسه» إذا لم يكن - على المدى الطويل - 
هر (حسان الأديب المعطاء ۳ أجيال اللاس من بعده» ہما 
پسدی لهم [بداعه وطموحه من خبر وتغرر وحيوية؟ لقد ندد 
آبرحیان بالتفاوت الاجشماعی» رضیمة الدیب الصادق» 
رغکم الشانهین فی الحکماء. ان رسالته فی (مشالب 
لوزبرین) تعبیر عن رفضه لاختلال الوازین؛ وافساد السلطة 
للقيم الإنسائية بتغليب الانتهازية والنفاق, واحتجاجه ينبوه 
بوعى «المثقف؛ فى العصر الحديث» ومعاناته فى سبيل التعبير 
عن رأبه واستقلالك”!"". ومن مكاننا نعرف كيف انخرط فى 
معارك التنوبر قادة الفكر من جيل إلى جولل» على صعيد 
الإنسانية فاطبة» وكيف سیکافح عندنا حتی الیوم «أبناء رفاعة 
الطهطاری:(۲۱۹. لقد استخدم أبوحيان - فى کتاباث اثارت 
السخط علیه - اسلیحة التهکم والبالغة كما سيفعل لولئير: 
ونفئن فى أساليب الخطاب واحاورة کما سیفعل روسر 
رديدرو. إنه بتطلع إلى «الديمقراطية؛ التى يلوح بها ويكذبها 
فى أن؛ الوزير ابن عباد بقوله لجلسائه الأدباء: :نحن بالنهار 
سلطان وبالليل إخوان» . 

تضخم غند اللفف الابی شموره بالظلم؛ لاسیما وفد 
نأصلت فیه بممارسة الورافة فوة النقد والشحقيق» وعاد: 
مساولة النص عن الخطا رالصواب. كانت حرفت «فراءة 
الكتب الكبار ذراث الورق الكشيرء مع المناء الممصل فى 
الدرس والتصحیح؛ رالنصب فی السالة والجواب؛ والشنفیر عن 
الحن والصواب» "۰۲۳ فتجرع اللفیض الذی نتمثله فی فول 
الجاحظ الساخر: 


س 


إن سنح الکشابة بنی علی أنه لا بتقلدها لا 
تابع ؛ ولا بنولاها الا من هر فى معنى الخادم... 
وليس للكانب تفاضى فائته إذا أبطأ؛ ولا التحول 
عن صاحبه إذا اللوی؛ فأحكامه أحكام للأرقاء؛ 
رمحله من الخدمة محل الأغبياء: 239 , 
هذا مالم يقبله أبوحيان الذى يدرك نفوقه بشرف 
الحر: «ومن فانه اللفظ الحرء لم بظفر بالعنی الحره ۲۳۸ , 


المساواة: فاتحة الإمتا ع والمؤائسة 


وفرع أبرحيان إلى صديق عرفه قديما بالأهواز ثم اجدمع 

به فى بغداد؛ هو أبوالوفاء الهندس؛ فواساه. وعلی لسانه وضع 
أبوحيان قصة ذلك الطور من سيرنه الذانية: 

١«إنك‏ تعلم با أباحيان أنك انكفأت من الرى إلى 

بغداد فى أخخر سنة سبعين [ وللشمائة] بعد فوات 

مأصولك من ذى الكفايئين... عابسا على ابن 

عباد مفیظا منه: مقروح الكبد؛ لما الك به من 

الحر‌سات اطر؛ رالد الفبیح» واللشاء الکربه ؛ 

والجفاء الفاحش» والقذع المؤلم؛ والمعاملة 


السيكة ؛ والتغافل عن الثواب على الخدمة» وحبس . 


الأجرة على النسخ والوراقة» والعجهم المثوالى عند 

کل لحظة رلفظة؛ ۲۱۹۳ , 
وسعى أبوالوفاء ليوصله إلى رجل من أعبان بغداد؛ برعی 
الأدب والادباء» ربحفل مجلسه بنطبةً منهم ؛ هر ابن سعدان؛ 
الذی سیستوزره بعد سنئین صمصام الدولة. وما أن سمع ابن 
سعدان بإيثار التوحيدى لكتب الجاحظ ؛ وعنايئه بتصحيح 
( کتاب الحپواد) ؛ حتی استكتبه نسخة من ذلك النص 
الكبير. وثبادلا التفدیر والرد. واصطفاه ابن سعدان - ركان 
واسع الاطلاع - ليشاطره أعمق ما يفرأ ويحصل من مسائل 
الفلسفة واللغة والأخعلاق وشئى فروع العلم؛ وليستقی منه 
أخخبار شهوخ الحكمة والأدب فى مختلف الأوساط. وئما فى 
سمرهما التعاطف؛ والعرفان المتبادل بالفضل. أشرفت الدنيا 
فى نظر ی حیان بعد عبوس؛ رانفتحت فی حیانه فعرة 


التعامل مع المدالة 


باسمة؛ موائية؛ من أخصب مراحل إبداعه. فقد كتب لابن 
سعداك ره سالة (الصداقة والصديق) » ورسالة (مثالب الوزيرين) ؛ 
وكاب (الإمتاع والموانسة) - وفى ثلائئها بحث عن الثقة 
الضائعة؛ وشعور بالاطمكنات لمن پرعاه ؛ وبدعمة الألفة, 
مسامرانهما هی مادة (الامتاغ والژانسة) . ومند الليلة 
الأولى زالت بینهما الکلفة؛ بل انفقا على إسقاطهاء كما 
نقراً نی هذا الحرار الاستهلالی؛ 
«أبوحيان ‏ كل شی أربد أن أجاب إليه يكون 
اصرى على ما يراد منی؛ فزنی [ن منصته 
نكلت؛ وإن نكلث قل إفصاحي... 
ابن سعدان - قل؛ عافاك الله؛ ما بدا لك؛ فأنث 
مجاب إليه مادمت ضامنا لبلو إرادئنا ميك» 
وإصابة غرضنا بلك. 
أبرحيان ‏ يؤذن لى فى كاف الخاطبة: وناء 
المواجهة؛ حتى أنخلص من مزاحمة الكناية 
ومضايقة ااتعربض» وأركب جدد القول من غير 
نقية ولا خاش ... 
ابن سعدان - لك ذلك 210 , 
هله المساراة - بين أنا وأنث ب كانت ضالة أبى حيان» 
وسبن آن طرح سؤاله عنها فى (الهوامل): «لم إذا اشئد 
انس راستحکم؛ ولسحمت الزلفة... سمج الثداء ؟4 فأيده 
مسکویه بجواب واطح: «الردة واحبة نثيجة ال نصاف ولمرة 
المدل(۷۱), 
رابرحیان بلازمه مصطلح «الألس؛ آو «الوانسن, الذی 
بحيلنا إلى الإنسان والإنسائية. ويزاوج عنوانه بین «الامتاع» 
ودالزانسة». وننطری صيفة کل من الكلمتين على وجود 
قرينين؛ يبدأ أحدهما بإدخال اللذة (إمشاع)؛ ثم مححدث 
المشاطرة بالمؤائسة ای تبادل الأنس فيما بينهما. ولابد أن 
تصفر اللذة شمورا شخصیا ذانها حمیما - خالبا س ظطل أي 
سللة نضابقه - قبل أن نصبح هله اللذة مؤائسة؛ أى لذة 
مشتركة نصح عند الطرفين: وقد شعر كل منهما بمكانه 
ونوازله فنفتح لاستقبالها. ويظهر هذا التدرج العاطفي فى 
عبارة ی یال ؛ 


۳۷ 


اسوز وب 


«بشوكد الأنس وترنفم الحشمة ونستحكم الثقة 
ویفم الاسترسال والکشاورن(۲۲. 
رینجلی معنی الاسترسال فی استشهاده بالفنام: 
«رسال مرة هن الفنی [ذا راسله آخعر لم يجب أن 
بكون ألذ وأطیب؛ وأحلى وأعذب؟ فکان من 
الجواب:... إذا ثلى المسموع ‏ أعنى توحد النغم 
بالنغم ‏ قوى الحس المدرك... والحس لا يعشتى 
المواحدة والمناسبة والاتفاق إلا بعد أن بجدها فی 
ال رکب؛ كما أن العفل لا يعشئ إلا بعد أن 
ينالها فى فضاء البسیعط»(۲۳. 
ومن أوجه الحدائة عند أبى حبان اهتمامه بموضوع اللاة 
والإمناع؛ الذى يلهج به المعاصرون على تشعبهم فى مجالات 
علم النفس والبلاغة؛ من فرويد الذى انخذ اللذة مبدأ من 
مبادئا التحليل النفسائى 2181535 عل 6م00561م 6أ؛؛ إلى 
رولان بارت الذى رصدها فى كثابة النص الأدبى 
jly .‘R.Barthes: Le plaisir du texte)‏ أباحيان فر ب إلى 
الصرفیة؛ بستعیر مصطلحاتها: ويشير هنا بالمؤائسة إلى دانسا 
الصونى بالله؛ وهی مرنبة تتجاوز الرنبة الأولی ای یمتزج 
نیها الخوف بالرجاء» والرنبة الشانية اللی یبلو نیها 
البسط والقبض؛ ثم بأنى الأنس فى الرنبة الشالشة مضابل 
الهيبة. 
بنطلن فی هذه الحفبة أبوحيان من الضئك الافتصادى 
والضعة الاجتماعية إلى حياة عريضة جديدة:؛ بتناغم معها 
اسم «العارض؛ الذی یحمله ابن سمدان (بحكم وظيفته قبل 
نولى الوزارة؛ إذ كان برض المسكر على الملك وبرنب 
آرزانهم)(۲۲۹. له راد غ القلب) ۲*۳ پحشضنه الحاضر» 
وینعم باختلاف حاضره هن ماضیه. الآن يتحفق ‏ فى جو 
من الیسر الادی والوجدانی - حلم الوراق المثقف بالتفرغ .ىا 
نطويه الكتب من الأخبار والأفكارء ولاستشمار نتائجها بأصالة 
تربحنه؛ وبمناظرة افضل خبرائها. والانطلاق الوجودی من 
ذلك الماضى الخائق إلى هذا الحاضر المنعش الشائق ثقلة إلى 
الأمام؛ تطابق سير الزمن المتجدد؛ وطبيعة الحدالة فى حركتها 


۳۸ 





الحديث والليداثة؛ 


فراءة فى «الليلة الأولى؛ ؛ 
لابدهشنا؛ إذن» أن يشير أبوحيان إشكال الحدائة. فى بداية 
مشروعه الإبداعى ‏ كاب (الإمتاع والمؤانسة) . فالليلة الأولى 
تطالعنا بصفحات خطيرة قد يشهد ظاهرها أنه كثبها كتابة 
عفوية؛ فى سيا مسامرة؛ مع أنها المدحل الحقيقى لفرضه 
من العمل الأدبى الذى يقدمه؛ حيث برنبط مفهوم الإبداع 
بمفمهوم الحداثة أوئق ارتباط. ويدلف أبوحبان إلى موضوع 
«الحدالة» من لخرة کلمة «اضحادثة» فی العبارة الامشهلالية 
التى يحييه بها الوزبر فور دخوله عليه : 
١‏ ناقث نفسى إلى حضورك للمحادثة 
والتائیس » ولأنعرف منك أشباء كشيرة مختلفة 
تردد فى نفسى على مر الزمان؛ لا أحصيها لك 
فى هذا الوفت؛ لكنى أنشرها فى المجلس بعد 
الجلس على فدر ما بسنح ويعرض؛ فأجبنى عن 
ذلك كله باسئرسال) . 
ومعروف أن هذا الكتاب الضخم بأجزاله الثلائة قد دون 
به أبوحيان كل ما دار بينه وبين الوزير من أحاديث؛ نزولا 
على رغبة صديقه أبى الوقاء المهندس الذى حرص على 
اسثئيفاء نوسطه بينهما بأن يكون :«كالشاهد معهماأر 
الرقيب!. 


رنی سباق عرضه اللماع المرن المباشر لما دار فى الليلة 
الأولى من سمره مع ابن سعدان؛ ينث أبوحبان ‏ للتعريف 
بمفرمات عمله الفنى ‏ طافة جدیدة فی مصطلحات ضبن 
النقهاء حقلها المعجمى فيما سبق أن وضعوا من فراعد نفید 
العلوم النفلية ولاسیما علم االحدیث)( ۰۱۲ فالحدیث عند 
ی حبان منبجس من السجية؛ مرتل» ذو شجون؛ وبأبى 
التجميد فى القرالب؛ لاله نشاط حیری من ثميزات الإنساب 
الناطق للتعامل ‏ باللغة والعفل ‏ مع مثيله الإنسان الناطق» 
شريكه فى العيش وفى تشكيل اجتمع. 

ولا بكاد أبوحيان يحصل على الإذن فى مخاطبة الوزير 
«بالكاف رالتاء؛ حنى يستأنف الحديث فيكتب؛ 


ماه تسس تست تب عه 


ورجعبا إلى الحديث فإنه شهى؛ سيما إذا كان 
من خخطرات العقل قد حدم بالصواب فى نغمة 
اغمة» وحروف متشاومة ا رلفظ عذب» ومأخيل 
سهل؛ رسمرنة بالوصل رالقطع: ورفاء بانشر 
والسجع ؛ وتباعد من التكلف الجافى ؛ وثقارب 
فى التلطف الخائي؛ قائل الله ذا الرمة حبث 
بقول ؛ 
لها بشر مثل الحریر ومنطق 
رنحیم الحواشی لا هراء ولا نزر 
وكنت أنشد أيام الصبا هذا بالذال؛ وكان ذلك 
من سوء تلقين المعلم؛ وبالعراق رد على وقيل؛ 
هر بالزای؛. 
إنه يقرر تضافر اللغة والعفل فى إنشاء الحديث » ویژکد 
حرية الرای نی «خطرات العقل؛؛ أى فى تنقله الطبيعى من 
ذكرة إلى فكرة؛ ويرى سداد التعببر وجمال الكلام فى 
الا بتماد عن التكلف . دغرة للاثية إلى الالترام بالصدق مع 
بدبهيات الإنسان. وإذاكان الأديب ۔ فى نص آخر لأبى حيان 
عن (البلاغةة وعقله أبدا مسافرء ولفظه متتبع؛؛ فاد أعدى 
آعدائه هر التكلف: 


«والذی بنبفی له آن نت منه ؛ ویشباعد عنه » 
التکلف. ناله مفضحة: وصاحبه مزحوم» وس 


وسم به مفث؛ ومن او : 


وأما استشهاده المفاجئ ببيث ذى الرمة : فغايثه تلك 
الغمزة فى تعليقه عليه بأن بصحح - وهو النساخ الخبیر - 
حرف الذال بحرف الزاى فى كلمة انزر؛. وبهذا يطرد؛ من 
أثق الككثابة؛ شبح «النذر» بمعنى الشرط المسبق كما جاء فى 
«النذر ما كان وعدا على شرط؛ فعلى إن شفى 
الله مريضى كذا نذرا. 
ولعله برمی کذلك من استشهاده بغزل الفطامی إلى 
إدخال المرأة فى الحديث. يتضح هذا فى استطراده فور: 


التعامل مع الحدالة 


«تلت: ولهذا ثال خالد بن صفوان حین قبل 
له: أتمل" الحدبث؟ فال: [نما بمل المتیل» 
رالحدیث ممشوق الحس بمعرنة العقل» ولهذا 
بولع به الصبيان والنساه؛ فضال: وأی ممونة 
لهؤلاء من السقل ولا عفل لهم؟ فلت؛ ههنا 
عفل بالفرة وعمل بالفعل؛ ولهم أحدهما وهر 
المقل بالقرة؛ ومهنا عقل مشوسط بین القوة 
رالفعل مزمم؛ فٍذا برز فهو بالفعل؛ ثم ذا استمر 
المفل بلغ الأفق؛ ولغرط الحاجة إلى الحديث 
رضم فيه الباطل؛ وخلط با مال ووصل بما 
يعجب ويضحك ولا بؤول إلى خمصيل وتمفيق؛ 
مثل (هزار آفسان) رکل ما دحل فی جدسه من 
ضروب الطرافاث؛ رالحس شدید اللهج بالحادث 
المحدث والحديث؛ لأنه قريب العهد بالكون؛ وله 
نصيب من الطرافة. ولهذا قال بعض السلف؛ 
«حادلوا هذه النفوس فإنها سربعة الدلور؛» كأنه 
راد اصقلوها واجلوا الصداً عنها؛ وأعيدرها قابلة 
لودائع الخير» فإنها إذا دثرث - أى صدئت؛ أى 
تغطت؛ ومنه الدثار الذى فرق الشعار - لم ينتفع 
بها؛ والتعجب كله منوط بالحادث! وأما التعظيم 
رالإجلال فهما لكل ما قدم... فإذا قيل لإنساث؛ 
حدث يا هذا! فكأنه فيل له؛ صل شیها بالزمان 
یکون به فی الحال» لا نفدم له من قبل , 
شتمل هذه الصفحة الغزيرة على برنامج الأديب فى 
التعامل مع الحدالة؛ رنستخلص منها بكل إيجاز: 

١‏ مرادفة القديم للملل والسقم؛ مما يوجب معالجة 
الانسان - حسنا وعفلا - بنفحات الحداثة. ويفصل أبوحيان 
فیما بعد (صر۲۷) تلك العلة وذلك العلاج بفوله؛ 

ولأن النفس تمل؛ كما أن البدن يكل. وكما 
أن البدن إذا کل طلب الراحة» كذلك النفس إذا 
ملت طلبت الروح1. 7 
رهكذا قال ابن الرومى أثناء مرضه الأخير: 
رلفد نحي ای 
۳۹ 


ود 


| لس دیث فسانه 
مثل اسسمه أبدا حسديث 
؟ ‏ علاقة الحديث بالزمان علاقة «حالية؛. فالحديث 
بشئرك مع الحدث فى الجذر اللغوى؛ ويئم مشله فی الحاضره 
وبهذه الجدة الأئية يشميز عما سبق. وحركة العالم تقطيع 
مستمر لشرائح الزمان؛ کما بصورها آبرحیان فی مفابسته 
الغالقة رالشلائین ؛ چسب رؤية جامعة بمنزج فيها العلم بالفن 
والهددسة بالنصوف؛ 
«المالم متحرك ح رکة استدارة فلذلك بظن به 
السکون. وساکن لسكون قابل للفيض؛ فلذلك 
يظن به الحركة. فالتشوق ححركة ولكن عقلية؛ 
والدوام على التعشوق سكون ماه ولکن عفلی!. 
لك استقبال حركة الكون, والالتعام بها؛ هو مصدر الطرافة 
التی مخذب الناس لی «الحسادث واحصدث والحدیث, لأله 
قريب العهد بالکون» . وتوفظنا الحيوية بجمالها آر بعنفوانها 
إذا نظرنا إليها فى عناصر الكون الأربعة عندما تنشط 
بالحركة : 
افالحركة 7 الدار لهب؛ وفى الهواء ربح » وفى 
الاء موج» وفى الأرض زلزلة؛ (مقابسة 44), 
وفى إطار الحركة العام؛ ححيث يتنوع التعبير وفق طبيبعة 
العناصر التى يتألف منها الكون: على الإنسان أن يحدث 
نعبيره الخاص؛ أى أن «يصل شيدا بالزمان يكون به فى 
الحال» . فما نسمیه البوم بالتجديد هو تعبير عن سريان طاقة 
المحياة فى حداضرنا؛ 
«ما الحما:؟ هی رباط الحركة» رحس رعفل 
ونماء؛ والموت ضد ذلك؛ (مقابسة ,)5١‏ 


۳ - الحدیث مرادف لإخصاب الحياة. فهر :معشوق 
الصبیان رالنساء) . ويلفث نظرنا هنا عودة المرأة إلى الظهور 
بعد أن نحناها فى تغزل ذى الرمة وفى بيت آخر للقطاس. 
ها هى ذى خمئل صدارة المشهد؛ فى زيها الفارسى (هزار 
أفسان) ومعناه 9الألف خرافة؛؛ عنوان الكئاب الشعبى الذى 


۰ 





كان فى زمن أبى حيان نواة (ألف ليلة ولبلة). نا فى حضرة 
شهرزاد. فهذا الكئاب بروى سيرة الملك شهربار؛ وكيف أراد 
الكأر من النساء بعد خحيانه زوجه؛ فراح ينال كل ليلة امرأة 
ویفئلها من الغد؛ حتى جاء دور جارية مجيبة؛ ذات عقل 
ودراية. هی شهرزاد, آحذت تدثه؛ وبرعت فی استمالته لی 
حديثها بأن تقطع کلامها - عند انقضاء اللبل - فى موضع 
مشوق من السرد یحمل اللك علی استبفائها لاستمام 
القصة. وتئالت ألف لبلة عبر التشوبق المتجدد؛ أفضث إلى 
شفاء الملك من داء الحقد إذ تعلق بشهرزاد؛ ونقلها كذلك 
تعلقه بها من الهلاك إلى الحباة. 


يتطلع أبرحيان إلى هذا النموذج الإنشائى. ويتعرف فيه 
حصوبة الحديث - أى مزامنة الوقث الحاضرء ليلة فلبلة - 
ويسم «تبادل الحدائة؛ على هذا النحو تلقيحا للعقول؛ 


إن فی الحادلة تلفيحا للعفول ؛ وترويحا للقلب ؛ 
ونسريحا للهم ؛ وتنقيحا للأأدب؛ . 


ولهذا النموذج شرفه وجديئه؛ رغم ما بشاع عن «الألن 
خخرافة؛ من أنها حكايات لتزجية الفراغ؛ بعيدة عن العقل 
والعقول. فههنا عقل متأهب متولب (مزمع) بطلع من صلة 
الفول «الحالهة» بالزمان؛ أی من حدائة المول فى كل ليلة. 
تا کد المقل مع اللبلی ویتامی «فلذا برز فهو بالفعل؛ وإذا 
اسثمر العقل بلغ الأفق؛. ألم يكتمل شهريار إنسانا سويا بعد 
أن نلقى علاجا نفسيا طويلا ناجعا؟ إنها جرعات التشويق 
إلى معالم الحياة؛ تناولها فى طلاوة حدیث استدرجه اي 
حيث يسبر أغوار الشخصيات القصصية؛ فيكاشف ‏ وهو 
پشأسی بها ما يجرى فى أعماته. ألم تبلغ شهرزاد فى 
الوقت ذانه أفق الحياة؟ لفد دی العفل فی نهاية «الخرافات 
الألف؛ إلى انتصار الحکمة. والفوز فوز مزدوج يكفل سعادة 
الرجل الرة معا. 

لد فطن الجاحظ فی رسالته عن « کتمان السر وحفظ 
اللسان؛ ‏ وهو من الموضوعات الئى كثير) ما شغلت بال أبى 
حيان - إلى الأثر الإخصابى الحلاوة الإخخبار والاستخبارة» 
أى التشويق والتشوق فى أدب السرد فشبهه بأثر العشق فى 
لتناسل وعمارة الدنبا. ولاشك آن أبا حيان ‏ الذى نعرف 


سد دشم 


شنف بالجاحظ .. قد استرعب هذه الملاحظة النفاذة إلى 

طببعة استمرار الحياة فى الرماك؛ 
وولولاحلاوة الاخعبار رالاستخبار عدد الناس لما 
اتنقلت الأخبار وحلت هذا ال ولکن الله عز 
وجل حببها إليهم لهذا السبب؛ كما جعل 
عشق النساء داعية للجماغ؛ ولذة الجماع سبيلا 
للدسل » والرفة على الولد عونا على التسربية 
والحضانة وبهما كان اللشوء رالنماء - وحب 
الطعام والشراب سببا للغذامء» والغذاء سببا للبفاء 
وعمارة الدئياو40 , 


الإبداع بالإمتاع: أبرحيان وشهر زاد 


وبعمد أبرحهان إلى (تنفيح الأدب؛ - العربى ‏ باقعباس 
ذلك الشمرذج الأجنبى؛ وبسمبه باسمه الفارسی؛ وان تكن 
تلك المجمرعة القصصية العجيبة التى يحبها عامة الناس 
مرضرغ ازدراء خاصتهم. فعلى نسق والألف خرافة؛ يرتب 
أبوحيان فصول (الإمتاع والمؤانسة) ؛ كتابه الزاخخر بمسامراته 
مع الوزير ابن سعدان. كل فصل - يحمل رقم ليلة؛ ونعوالى 
اللیالی حتی نبلغ الأربعين ‏ وهو عدد يشير إلى اككتمال 
لسجربة. ولبس آنسب من شکل اللیالی لاحشراء جدلية 
السامرات بموضرعانها التنوعة التشعبة؛ فی [بداع 
يرمى إلى شمول النقافة. نحو كل أفى ینطلسن التحدث؛ 
بالاستطراد» بمفاجأت المناظرة والاستدراك؛ بصراحة القول 
وحرية الرأي؛ وجليسه الوزير يفيد ويستدفيد؛ ويضيف 
وېستزید ؛ قل وانسع مجاهرا بما عندك؛ منففا ما معك» 
(HF)‏ 
وأبوحبان على أشد الوعى بشدوذ مسلكه عن «صورة 
التصنيف على العادة الجاربة لأهله6 : ويسرر ما ذهب إليه؛ 
دوعدرى فى هذا واضح لمن طلبه؛ لأن الحديث 
كان بجری على عراهنه بحسب السائح والداعى 
(۲۲۹/۱) ونفشت فیه کل ما کان فی نفسی 
من جد وهزل... وطلب منى؛ (۱۸/۲). 


التعامل مع الحدالة 


ازینت تالية الحوار آن یلوذ بمرونة الاطار الفنی. وهذا 
عير اطار يحئضن مضمرن الامتاع والوانسة, آی اثللذ 
بالعبادل والمشاطرة والمتابعة كتلذذ المستمع - كما أسلفنا - 
وإذا لنى المسموع... فالمغنى إذا راسله أخمر... يكون ألل 
واطیب وأحلى راعذب) ۱ لأن نمام اللذة فى «توحد بالدغم) 
(A)‏ 


إن الحدالة كامة فى ذلك العقطبع الرراثى للزمان» لبق 
كالطاقة الحيوية البثافا جديدا مع كل ليلة جديدة يستدعيها 
الشوق. ميل ختام الليلة الثائية نلمس ححكمة النهاية التى ننبئ 
ببداية: ونال وقد اكتهل اللیل: هذا یحتاج إلى بدء زماك؛ 
رنفریغ قلب» بإصفاء جدیده (4۱/۱). ویتکرر الفطع 
والوصل على النظام نف الذی تتمیز به بنائية «الألف 
عرافة»؛ قفى خثام الليلة الشالشة - كما نتوقع - نقراً: ۳ 
تفطع اللبل؛ ويحئاج فى هذا الحديث إلى استفناف زمان» 
بعد استیفاء جمام) (۱/ )4٩‏ ومکلا... 

لقد اندفع أبر حيان إلى كتابة «ألف ليلة؛ ثقافية بداقع 
من موهبته الروائية. ولم يكن يستطيع أن یکتم مرهبته هذه 
حتی فى مناقشائه الفاسفية: فالحكايات ترصع موضوعات 
اس النظرية التى وجهها إلى مسكويه فى (الهوامل 
والشوامل) ولكن مسكويه لم يشبتها فى النص. والحن أن 
السردية ليست غرببة عن الفكرة الجمردة؛ بل هى تعبير مجسم 
عنها؛ یکسوها بلباس الراقع . نملی السألة ۸۳ مشلا من 
(الهوامل) : ١ما‏ التطير والفأل؟) تعقيب ینبی) عن قصة 
محدذرفة: الم حكيت الحكابة عن ابن إسماعيل فى قصة 
الزعفرانى؛. وقد حان أن نعيد إلى أبى حببان بعض أوصاله 
المبتورة أو أن نتصورها. 

رنضلا عن الصوص؛ هناك التعامل مع النصوص. 
فللأسن لم يحظ التعبير الفنى عند معظم دارسى أبى حجان 
بحقه عليهم من التحليل والتفهم رالتقييم؛ فانهم درر ی 
حبان الطلبعى نى نشأة جدس أدبى قيل إله مفقود عند 
العسرب» هو الرواية بمعناها الحديث؛ ذلك أنهم نظروا في 
مؤلفائه من حيث مضمونها قبل كل شئ؛ فاهتموا بالإمناع 
والمؤانسة اهتمامهم بالوئيقة الفاريخية. غير أن هذا الكتاب 


۱ 


ا 


رغم احئشاده بالوقائع والأفوال المنسوبة إلى شعراء ورزراء 
رنحويين وفقهاء وفلاسفة ‏ لبس كتابا نقليديا. وإنما التقليد 
هر منهج النقاد الذين قراره رلم پفرآوا فیه االحدائة!. طفت 
عليهم عرائد العلوم النقلية. إن أسماء الأعلام الواردة فى 
السیاتی حفائق تاربخية لدیهم. وذلك امتداد لعلم «الرجال) 
الذى نما لتدعيم علم ١الحديث؛.‏ وأبو حیال أديب مشغوف 
بالبيان والتعبير؛ دأب على فحص المصطلحات وصياغات 
الفول؛ ونعسمّق علل أُرهف الفسروق بين اللفظ والمعنى 
والمقصرد؛ ورصد ما قد نفضى إليه من مضايق أو منزلقات» 
رهكذا ميز بحدسه وبحثه بين حرفية الملفوظ واستخدام 
الملفوظ استخداما أدبيا يؤثر فى الإنسان تأثبرا بلاغيا. وبرأيه 
الحصیف ضد خضوغ العقول لحرفية اللفظ - ویویده أستاذه 
أبو سليمان - يجاهر أبو حیان فی محشام اللبلة السادسة 
والثلائين من ليالى (الإمتاع والمؤانسة) : 
كل من غلب عليه حفظ اللفظ وتمسریضه 
وأمثلته وأشكاله بعد من ممانی اللفظ . رالمانی 
صوغ العقل؛ راللفظ صوغ اللسان. ومن بعد 
من المعائى قل نصيبه من العقل؛ ومن قل نصيبه 
من العفل کثر نصیبه من الحمن» (۱۳ ۱۲۷). 
ويلوح لنا فى معاملة أبى حیان للألفاظ - رها آسما 
الأعلام وأشكال الإسناد - تصرف للفری اللبيب الذى يعرف 
كيف يتجاوز الحرفية؛ ريوظف اللفظ أر التركيب وظيفة 
سيافية علی الستوی السردی للنص. فمن بعض أعلام ر 
بنحذ برضوح موقف الصور فی سرده؛ کشخصیات یضمها 
داحل إطار فصعى ؛ نضطرب ہین أوضاعه؛ حئی تصل 
الأمور المروية إلى غايئها؛ أى إلى معناها. ومن أدل سمات 
الشخصية الفصمية علی دورها السند الیها؛ مفهرم الاسم 
الذی نمله؛ فهر بحيل إلى وظيفئها ‏ لاسيما ونظام اللغة 
المربية بقتضی اشتقاق جمیع ألواغ الأسماء من جذر ثلائى 
ذى مدلول معجمى . 


من يكلون وخالد بن صضوال؛ ؟ أبو حيان بنسب إليه 
- كما قرأنا فى الليلة الأولى - سؤال «أثمل الحديث ؟؛ 
الذى يستتبع جوابا مباشرا؛ (إنما يمل العثيق». ربما كان 


۲ 





لهذا الرجل وجود واقعى فى التاريخ. ولكن المؤكد أنه بنشمی 
بصفاله (صضوان) وخلوده (علافة بالزمان) إلى إشكال 
الحدائة لت بدور حولها النص. والاستهلال بذ کر اسمه 
لیدان بالصدق نی عرضها (الصشاء» ولعله من «(خوان 
الصفا؛) وإيماء إلى رجرب البحث عن مع الحياة الذى لا 
يدضب أبدا (الخلود) وهو الحداثة الشرة التى يستشعرها أبو 
حیان انبجاسا بزامن الوفت من حال حاضر الی حال حاضر؛ 
وصورة ذلك اللبلة بعد الليلة. 


وحین پنسب الی ابعض السلف» عبارة: «حادئوا هذه 
النفوس فانها سريعة الدئورا ؛ بجاری أبو حیان عادة الاحتجاج 
بالژسناد التی استقرت فی الصنفات رالولفات؛ ولکنه یکتفی 
بالإسناد شكلا ويفسرغه من مسضمونه الشوئیقی (بتنکیر 
«بعض۱) » ولا پمنیه الا القابلة البلاغية بين عناقة «السلف» 
وحدائة الحدیث - لابراز غرضه(۱۲۱. 
رسهما یکن من تطور النهج العرفی عند العرب؛ بعد 
انتشار الورق والکتب والکتابة؛ والخروج مس فراعد الذاکرة 
النفلية إلى مجالاث الأبحاث والتجارب العقلية, کما نلمس 
ذلك فى خخبرة أبى ححيان الترحيدى؛ فإن هذا الوراق الأديب 
كان كاتبا فصصيا مؤسسا. كان بحسن - کشهرزاد - نسج 
الفصص القصيرة لبدرجها بالاستطراد فى محل من الحديث 
بسئدعی الشرویح و پسترجب العبرة ارت أن نمثل على 
إبداعه السردى بقصة قصيرة واحدة؛ ن تدقلدا إلى جو «ألف ليلة 
وليلة؛ ؛ 
«وعشن رجل جاربة رومية کانت لقوم ذری 
بساره فكتب إليها پوما: جعلت فداك؛ عندى 
البوم أصحابى؛ وفد اشتهیت سكباجة بقرية 
فأحب أن توجهى إلينا بما يعمنا ويكفينا منها؛ 
ردستجة من نبیذ تشغدی ونشرب علی ذکرك» 
فلما رصلت الرقعة وجهت إليه بما طلب؛ لم 
كنب إلبها يرما أخبر؛ فدئك نفسى؛ إخوانى 
مجتممون عندی, رند اشنهیت قلیة جزورية 
ثرجهی بها لی وما یکفینا من الثبیذ واللقل؛ 
لبعرفوا منزلتى عندك؛ فرجهت إلبه بكل ما 





سال! لم کثب إليها يوما أخر؛ جعلت فداك» قد 
اشتهيت أنا وأصحابى رءوسا سماناء فأحب أن 
نوجهى إلينا بما يكفيناء ومن النبيذ بما يرويناا 
فكتبت الجارية عند ذلك: إلى رایت الحب 
يكون لى القلب» وحبك هذا ما مجماوز المعدة. 
وکتبت أسفل الرفعة: 
عذيرى من حسبيب جسا 
ءناضى زمن الد دة 
ركنن الحب فى القلب 
نسار الحب فى الممدة/ . 
ما أشبه قصة هذه الجارية الرومية الراقية» البارعة فى فنون 
العلهى رالمائدة؛ الى لكتب الرقاع رتقرض الشعر ولسمو 
بعاطفة الحب على شهرة الطعام: فتلفن الرجل العربی درسا 
حضارياء بحكابة «الجارية تودده فی (ألف لبلة ولبلة) . نفد 
جاء نی وصف «نودد) آلها اذات فنون وأداب» ونضل 
مستطاب) ؛ وبلغ من معرفتها أنها ناظرت کبار علماء الففه 
واللفة والطب والفلك رالوسیفی رالشطرغ فبزتهم جمیما 
حتى أفر هارون الرشيد فى النهاية بأنها جارية لا نقفدر 
بمال۲۵۱. واذا کان کشاب (لامتاغ والژانسة) ند تأثر 
بالنموذج السردى ل (ألف ليلة) ؛ فلا ندرى إلى أى مدى 
تأثرت (ألف ليلة) بالمضمون الثقافى لهذا الكتاب. 
ولم يكن بد لأبى حيان رهو يضع خطة كتابه على نمط 
«الألف خرافة؛ من شخوص نضطلع بالأدوار الإبداعية التى 
یقتضیها السرد*۲۸۳. وبصرف النظر عن رجود الوزیر الکریم 
النجيب ابن سعدان والصديق الحميم أبى الوفاء المهندس فى 
واقع أبى حبان التاريخى؛ فلكى يعشمد النص على الفومات 
العسرورية تشکوین هیکل الرواية احتص آبا الوفاء - عند نوزیع 
ادوار «الفائمین بالأمر) دقااتقاءة  )165‏ بدور اللاصر للبطل ؛ 
وابن سمداكت بدور ا مرسل الشصربت فى متصود البطل؛ 
واباحیان نفسه بدور الفاصد الذی بسمی الی نوال مکافاا 
الرزير على حسن مسامراله. 2 ' 
إننا بإزاء رواية بداها المؤلف على قسواعد فن السسرد 
الأساسية؛ ولونها بألوان العشويق أو النهوبل الدرامية لشد انتباه 


التعامل مع الحداثة 


الفارئ من جزء لی جزه؛ وخنصوصا فى البداية والنهاية. ولا 
يجب أن تلهينا عن هذا المنظور الفنى كثرة الإحالات إلى 
أعلام من أهل المصر: وحوار يدور بين الأديب وجليسه 
الوزیر: أو رسائل نبادلها المؤلف مع صدين له؛ أو وصفه لمن 
الشفى بهم من الناس فى بومه آر آمسه. فکتاب (الامتاغ 
والژانسة) مکتوب کله بقلم أبى حيان وألفاظه» ولا پختلف 
أسلوبه إذا انشقل من نوع أدبى كالرسائل إلى نوع أدبى 
كالحوار الشفوى. رقد ألفه ونسمه الی آربعین «لیلةه فی فترة 
لاحفة ليست هى التى يسجلها؛ أى على بعد من الاعلام 
الذين يستحضرهم بذاكرنه وخياله ویمیرهم نواياهم ولسانه. 
وأغلب الظن أنه عمد إلى نسمية أولفك الأعلام والإحالة 
لیهم بصيفة :فال» الأثورة؛ لکی بظهر بمظهر من لا بلفی 
کلام اعتباطا رانما پدعمه با[ سناد ویمززه بشهادا اللفات: کما 
جرث العادة فی نفیید العلم - أى الحذیث - نقلا هن السلف. 


فهر يستعين بشكلية الإسناد فى نسيج روايئه ليجيز ما يينه 
من الآراء. الوم نطلق فى معجم الإبداع كلمة «الرراية) 
على الجنس الاأدبی القصصی؛ ولسینا آن الرواية کانت فی 
المعجم القديم «مصدر رويث الخبر أى أسندته إلى غيرك!؛ 
رالحربرى نفسه - أعظم مؤسسى فن الرواية العربية - حمين 
بنشر مقامانه بعد قرن من وفاة أبى حيان؛ يدعو الله فى 
الديياجة أن يعصمه من (الغواية فى الرواية؛ . يظهر هنا فضل 
أبى حيان رائدا للرواية الحديثة» ففد متخدى لتلبية نداء الحداثة 
فى نفسه وصمة «الخرافة؛ التى كانت التعريف السائد لكل 
إنشاه فصصى» وكتب فى ذلك عبارنه الصريحة - وهى وليقة 
المؤرخ الأدب؛ 
«ولفرط الحاجة إلى الحديث رضع فيه الباطل ؛ 
رخلط باحمال » ووصل بما يعجب ويضحك ولا 
رل إلى تخصيل؛ مثل «هزار أفسان؛ وکل ما 
٠‏ دخل فى جنسه من ضروب الخرافات!. 
الروالی في قصة حياته 
من فصاحة «المكدى؛ إلى «الغرية؛ 
ذلك أنه لم بفصل بين فورة الإبداع وحاجة الإنسان إلى 
الحدیث العبر عن الحدث. حياته رآها نسيجا من الأحداث. 


۳ 


رر 


وأعماله فى جملتها نروئى «أحواله) ان عنده مادة كتاباته 
فی تسلسلها الزمنی. ونلك نزعة «الرومانطیفیة» الذاتية التی 
تأكدت فى الأدب العالمى الحديث. 


عاش أبوحيان قصة مليدة بالمغامراث ‏ لا مخامرات العرفة 
فحسب؛ واختراق العلوم والكتب ليبلغ ما يستريح إليه عفلا 
ونفسا - بل مغامرات التشرد فى الواقع طلبا للقوت» بالسفر 
بين مدن العراق وفارس؛ وبالتقلب فی طبقات اجتمع من 
أدئاها إلى أعلاها. أديب بطارده الفقر؛ ویجالس الوزراءأحیانا 
وبطلق لسانه فى كل مناسبة؛ يستجدى وبشكرء وبمدح 
ويهجر؛ وشأمل ويشكو وبنصوف. عن کتابه (لامتاع 
والژانسة) وحده فیل: «بداًآبوحیان کتابه صوفیا وتوسطه 
بحدثا وختمه ملحفا؛ . ونحن نقرأ خائمته المأساوية؛ كما فى 
الفصص التى ننتهى بفقدان ١القاصد‏ لمقفصوده . إن الوثف 
الأخير موقف مؤلر. فأبوحبان يستجير بصديقه أبى الوفاء من 
جفاء الوزير؛ بعد أن کنب للوزیر رسالئین؛ نقیس خلالهما 
أعماق حسرنه, هو ذا يذكر ابن سعدان بأنه كان غاية أمله؛ 


«قد شاهدت ناسا فى السفر والحشر؛ صغارا 
وكبارا وأوساطاء فما شاهدت من بدین بامجد 
وشحلی بالجود؛ وبرندی بالعفر؛ ويتأزر بالحلم» 
ریعطی بالجزاف: ویفسرح بالأضیاف؛ وبصل 
الإسعاف بالاسماف؛ والا اف بالاماف؛ 
غبرك ... والله ما بمر بی یأس من إنعامك فأفوبه 
بالرجاه؛ ولا بمشرینی رهم فی الخيبة لديكث 
فأنلقاه بالأمل... وآخر ما أفول؛ آبها الوزیر: مر 
بالصدقات؛ فانها مجلبة السلامات والكرامات» 
TET‏ 


الوزیر ا بجیب. وینتفل النظر - ولعلها براعة التفطيع 
الروائى ‏ إلى الصديق؛ الغائب أبضاء فلا نسمع إلا آبا حیان 
يخاطبه فى رسالة ملهوفة أصبحت من آشهر نصوصه: 
«خلصنى أيها الرجل من التكفف؛ أنفذنى من 
لبس الففی أطلقنى من فيد الضر؛ اشترنی 
با حسان؛ اعتبدنی بالشکر؛ استعمل لسانی 
بفنون امد ح» اكفنى مؤونة الغداء والعشاء . 


٤ 





إلى متى الكسبرة اليابسة؛ والبقيلة الذاوية» 
والقميص المرقع ؟.. 
إلى متى الدأدم بالخبز والزيشون؟ قد والله بح 
الحلق؛ وتغير الخلق؛ الله الله فى أمرى؛ أجبرنى 
فإننى مكسورء اسفنى فإنى صدء أغشى فإنتى 
ملهوف؛ شهرنى فإلنى غفل؛ حلنی فإننى 
عاطل. 
قد أذلنى السفر من بلد الی بلد, وخدلنی 
الوفوف علی باب باب؛ ونکرنی العمارف بی؛ 
ونباعد عنی القریب منی» (۲۲۷/۳). 
ألبس هذا هو صوت المكدى الذى نعرفه فى المقامات؛ 
ويسميه الهمذانى باسم أبى الفتح الاسکندرانی» رالحربری 
باسم أبى زيد السروجی؛ لانتهم أديب مترقد ال کاع؛ تصیح 
اللسان؛ فقير منبوذ مقهور» ملحف فى الطلب؛ ثائر على جور 
الدهر وتنكر الناس. إننا لا نستطيع أن نفرق بين نصرص 
كثيرة من أعمال أبى حبان وببن درر المقاماث. الواقف؛ 
نفسها والموضوعاث والتعبيرات اللغوية فى الشكوى من 
البؤس: ومن الجوع؛ ومن نكد الأيام؛ وضباع المررءة؛ وفساد 
امجتمع. لمن هذه الکلمات: «بارت البضاگم؛ وغارت البدائم» 
وكسد سوق العلم رخمد ذکر الکرم: رصار الناي عبید 
الدرهم بعد الدرهم؛ ۲٩۳‏ إنها لأبى حيان لا للهمدانی 
أوالحريرى. والمقارنة ميسورة وغزيرة ببن حقيفة أبى حبان 
وكتابانه الموئقة وبين مضمون المقامات وشكلها الإبداعى؛ 
ونرجو آن بستوفی تلك القارنة باحث مطلع؛ إذ يضيق مجالنا 
هنا عن الا لام بجوانبها, 
أهم ما فى الأمر أن أبا حيان كان ينشمى إلى جماعة 
الکدین العروفة بنی ساسان - بل کان «عمدة لبنی ساسانه 
حسب شهادة پافوت ۲۵*۱ - رتلك کانت طائفة من 
الحرافيش الأدباء؛ تعيش على هامش المجمشمع؛ وتفخر رغم 
تردیها واسضافها بنسب عظیم» فمؤسسها ساسان ‏ وهو 
شخصية أسطورية ‏ كان ولى عهد ملك الفرس ولكن أباء 
نحاه عن العرش وأثر علبه ولدا غیر شرعی *۳۳*, وفی هذا 
التخيل نكمن فكرة انشقافق الهامشیین - وهم الأكرمون - 


سلس ب يي ل التعامل مع السدالة 


على امجدمع الرسمى الذى يشككون فى شرصيعه. وشمل 
لثب بنی ساسان أنقر طبقات العصر العباسى؛ فكان منهم 
لصماليك رانحتالون وسحترفو التسول والعتزلون الزهاد من 
الصرئية. ونعرف من أوصاف أبى حيان أنه كان يئزيا بزى 
الصسرفبة الخشن» الا هيئة له فى لقاء الكبراء؛؛ كما يقول 
عن نفسه ويعاتبها على لساك أبى الوفاء: 


وکائی بك وقد أصبحت حران حیران يا أبا 
حمان» تأكل إصبعك أسفا؛ رتردرد ريقك لهغاء 


على ما فائك من الحوطة لنفسك» والنظر فى . 


يرمك لفدك؛ والأخحل بالوئيقة فى أمرك. أنظئن 
بغرارنك وغمارنك؛ وذهابك فى فسرلتك 
حستاك) التى اأكتسبشها بمخالطة الصرفية 
والغرباء والمشدين الأدنيا الأردياء؛ أنك تقدر 
على مثل هذه الحال 24504 , 
والحق أن مسامرة الوزير لم نصرف أباحيان عن التعاطف 
مع الخدم والعبيد فى فنائه ‏ وکان یعرف بعضهم من ثبل - 
حنی لد انهمه الوزیر (منذ اللبلة الرابعة) باله حرض العبد 
انصر غلام خواشاذة» علی الفرار» فتبراً ابرحیان من التهمة, 
ولکن بما پثبت لنا علاقته الطبيمية بارلدك الستضمفین 
الرصرفین علی لسات الوزیر 1بالندود رالشذوذه: 
١ما‏ كان بينى وبینه ما بفتضی هذا الأنس وهذا 
الاسترسال » [نما کنا نلتقی علی زنبرية (سفینة) 
باب الجسر بالعشایا وعند البیمارستان وعلی باب 
ألى لوفاء۱ وانما رکنت (لیه طرفعته (رداه مرقع 
بلبسه الصوفية) وناسومثه (حلذاء غليظ) عندما 
كنث رأبئه عند صاحبه بالرى سئة نسع وستين 
رمو مشوجه إلى قابوس وجرججان؛ فى المذلة 
الدائمة والحال المربرطة؛(١/81)‏ , 
ركان أحب أساتذنه إلبه أبوسليمان المنطفى الذى عجر 
ن شراء طعامه؛ ومن أصدقاله ابن يعيش الرنی الذى كان 
«شدید الفشر؛ ظاهر الخصاصة؛ لاصفا بالدتماء (تراپ 
الارض)) رابوبکر الفومسى المتفلسف الذى كان من الففر 
رالفاقة بمنزلة شدیدة (۰۳۲/۱ ۱۰۵) .. لخ. 


ولعل أباحيان اسئوحى نهاية ككثابه المأسارية من شعوره 
بالدسائس التى كانت تاك حول الوزير ابن سعدان ‏ محط 
أمله ‏ فقد باث هذا الرجل فريسة القلق والتخوف والهم. نقرأ 
هذا فى شكرى أبى حيان الأخيرة لأبى الوفاء: 
إن الأراجسيف انصلت: والأرض اقش عسرت» 
والنفوس اسئوحشت؛ ولشبه كل علب بأصد» 
رنتل کل إنسان لصدر» حبلا من مسدا 
(VI)‏ 
" ويصدق حدسه بمصرع ابن سعدان سنة ۳۷۵ هب بعد 
أن دبر عبدالعزیز بن بوسف موامرة لمزله: بل اغتباله لبحل 
مله وزيرا لصمصام الدولة. ولا يعديدا سس هله الفاجعة هيا 
يوسف بأعوان ابن سعدان؛ وأراد الفتك شخصيا بأبى حيان: 
لأنه كتب عنه فى الليلة الشامئة والشلاثين - قبيل النهابة 
وارهاصا بها؛ 
دکسان آحس خلق الله؛ وأئتن الناس؛ وافسدر 
الناس؛ لا منظر ولا مخبر. وکانت آمه مغنية من 
أهل البیضاء؛ وأبوه من أسقاط الناس » ونشأ مع 
أشكاله. وكان فى مكتب الربضى على أحوال 
فاحل ر ورف زمانا. ٹم ان الرمان لوه بها ولبه 
عليه؛ ومثل هذا يكون؛ والأهام ظهور وبطون. 
رکما پسقط الفاضل إذا عانده الجد» كذلك 
يرتفع الساقط إذا ساعده الجد» (۱۵۰/۳). 
ويضاعف من نقمة ابن يوسف أنه كان من أذناب ابن 
عباد الای نفنن ابرحیان فی فضح مثالبه. لذا احتفی 
أبوحياك؛ وهرب إلى شبراز» موئل الصوفية؛ وعاش بين 
جمرعهم ويقال إنه ماث هناك؛ بمد آ کتب تاسلانه 
وجماربه الباطنية فى صفحات لاصعا؛ آروهها (الاشارات 
الإلهية والأنفاس الروحانية) . 
ونعرف؛ فيما سبق من كثابات أبى حيان وسيرئه؛ ميله 
الفديم المفهم إلى الخلوة والتفرغ لاجتلاء معدئه؛ وأولرية 
الشوق عنده إلى المعرفة الحية؛ وإنكاره النفاق والمظاهر الكاذبة 
الئى روجت المكر؛ وضيعت القيم؛ وزیغت تعامل الباس: فی 





أنور لوفا سس سس سس ۲ 


لبالى (الإمماع والمؤانسة) نفسها نسللت فقرات كهذه 

(T/T) 
دولکنی لاعد معکم رگائی غالب بل ألا غائب‎ 
من غير كاف التشببه؛ والله ما آملك تصرفی ولا‎ 
نکری فی أمرى؛ أرى واحد) فى فثل حبل؛‎ 
وأخر فى حفر بكر؛ وآخر فى نصب فخ؛ وأخر فى‎ 
دس حيلة؛ وأخمر فى تفبيح حسن؛ وآخر فی‎ 
شحذ حدید رآخر فی نمزیق عرض؛ وأخر فى‎ 
احتلاق كذب؛ رأخخر فى صدع ملتدم؛ وأخر فى‎ 
حل عقد؛ وأخصر في نفث سحره ونارى مع‎ 
صاحبى رماد؛ وربحه على عاصفة؛ رنسیمی‎ 
بینی وبینه سموم؛ ونصيبى مله هموم [رغموم]؛‎ 


وإنى أحدلكم بشئ تعلمون [به] صدقى فى | 


شکوای» ونقفرن منه علی نفسخی نحت بلوای؛ 
ولولا أنى أطفئ بالحديث لهبا قد تضرم صدرى 
به نارا؛ راحنشی فژادی منه وا لا حدئت به؛ 
ولو استطمت طبه لا نبست بحرف منه؛ ولکن 
کنمانی للحدبث آنقب لحجاب القلب من 

المتلة لسور القصره . 
فى هذه السطور المركزة استعراض لمشاهد سردية أشبه بما 
نقرأ فى المقاماث؛ إلا أنها ليسث مرصودة من وجهة نظر 
المغامر والمغامرة؛ بل من وجهة نظر المغثرب الذى الفصل 
بفکره عن جلسائه: ؛رلكنى فاعد معكم ركأنى غائب!. 
ويعلم نقاد القصة فى الأدب الحديث كيف برز فى صنعة 
الرواية بعد دمن أطرف أبعادها السردية باصطناع منظور 
«الغربة؛ . رند جلى هذا المنظور مع مفهوم عزلة الانسان» فی 
أعمال ألبير كامى 8115© .ث) الثى توجنها جاثرة نوبل سنة 
۷ لاسیما فی روابة «الغریب 21۳9085۲ 'أ) التی نشرها 
أثناء الحرب العالمية الثانية؛ وفیها پمحدث البطل حدیث 
الفریب عما بجرى له ويقع أمامه. والفصام البطل عن راقعه 
بضفی على ذلك الواقع مظهرا (موضوعیا؛ لا بحسن کشفه 
من النصق بذلك الواقع وعبر عنه تعبيرا مباشرا. ولم يفتعل 
أبوحبان تلك الزاوبة من زوايا الرؤية لغسرضى إبداعى؛ وإنما 
أبدعتها طبيعة المنصوف الذى تستغرقه حباته الباطنية فتنئج 


۹ 


هذا الازدواج» رنسین نشوزه عن الدئيا. وله نصوص عدة فى 

الغربة؛ من آشهرها: 
«نقدث کل مژنس رصاحب: ومرافق مشفق, 
والله لريما صليت فى الجامع فلا أرى إلى 
جنبى من بصلى معى. فإن أنفق فبقال أو عصار 
ار ندان ار قصاب؛ ومن [ذا وتف الی جالبی 
56 بصناله؛ واسکرنی بنتنه. نفد مسبت 
غريب الحال؛ غریب اللفظ؛ ریب النحلة؛ 
غريب الخلق؛ مستأنسا بالوحشة» قائعا بالوحدة» 


معتادا للصمت؛ ملازما للحيرة؛ محتملا للأذى» 
بائسا من جميع من ترى؛ متوفعا للا لابد من 
حلوله. فشمس العمر على شفاء وماء الحياة إلى 
نضوب؛ وحم العيش إلى أفول؛ وظل الثلبث إلى 
ولوس وها . 

ابر حیان؛ نموذ ج القامات 


كان التصوف حاجة مقفلفلة فی نفس أبی حیان. وما 

مسيرئه إلا سلسلة من الطموح والحرمان؛ والسخط والرفض » 

والنشوق إلى سمادة یتفیها دائما ولا ييلفغها. منذ (الهوامل 

والشوامل) ؛ مساءلته لمسكويه تمركها لوالب العطاء والرفض. 
وبطرح عليه فيما بطرح هذا اللخز الذى يخلبه ويستهوهه؛ 

اولعلة ما هجر الناس زيارة مقابر الملوك 

والخلفاء؛ ولهجوا بزيارة أصحاب البت واللخلقان 

(الكساء البالى) » وأهل الضعف والمسكنة 840 , 


لفد حاول آبو حيان بالوراقة والذكاء والعلم أن بشق 
طریفه؛ ولکن دوث جدوى؛ فلم الوزبرین؛ ورأی هلاکه 
الوشيك مع مصرع الالت , تکاملت مجاربه. ولا تدافض فى 
قول پاقوت عنه اه شبخ فی الصوفية؛ وعمدة لبنى ساسان؛ . 
فأمامنا مثال البطولة الذى نخلدته مقامات الحربرى؛ ولو أن 
ناريخ الأدب قد أهمل أصل الصورة ... إن نهابة أبى حيان 
ممداق لنهابة المقامات؛ حبث تلشحم المقامة الساسانية 
(الناسعة والأربعون) بالمقامة البصرية ( الخمسين 6 ٠‏ 


أما المقامة الساسائية؛ فهى وصية أبى زيد السروجي لابنه 
رخلیفته فی زعامة بنی ساسال» وفیها بقول له: 








١‏ أنث بحمد الله ولى عهدی: کیش الکتهبة 
الساسالية (رئيسها ) من بعدىء ومثلك ... قد 
ندب إلى الإذكار؛ وجمل صيقلا للأفكار. إلى 
جربت حقائق الأمور؛ وبلوث تصاريف الدهور, 
فرابت المرء بنشبه (بماله) ؛ لا بشسبه» والفحص 
غن مكسبه لا عن حسبه ... أما فرص 
الولايات» وحلس الإمارات؛ فكأضغاث الأحلام؛ 
وناهيك غصة بمرارة الفطام ... ولم أر ما هو 
برد الننم» لذيذ المطعم؛ إلا الحرفة التى وضع 
ساسان أساسهاء ونوع أجناسها ... ركان أهلها 
أعر فبيل؛ وأسعد جیل ؛ ۷ برهفهم مس حیف ؛ 
ولا ينلفهم سل سيف» ولا برهبون ممن برق 
ورعد؛ ولا يحفلون بمن نام وقعد. أيدما سقعلوا 
لقطوا.. فلا نسام الطلب. ولا تمل الدأب؛ فقد 
كان مكتربا على عصا شیخنا ساسان من طلب 
جلب؛ ومن جال نال». 


رآما القامة البصربة فشررى توبة أبى زبد السروجى فى 
لبصرة؛ لم اعتزاله فى مسقط رأسه سروج للتعبد والتهجد 
وحياة التأمل والزهد. ویقول عنه الحربری علی لسان الححارث 
ابن همام؛ 


«قد لبس الصوف؛ رام الصفوف... نبذ صحبة 
أصحابه: والتصب فى محرابه. وهو ذو عباءة 
مخلولة؛ وشملة موصولة... ولم يزل فى قنوث 
رخشوع؛ وسجود و ركوع؛ إلى أن أكمل إقامة 
الخمس » وصار البوم أمس » نحیالی وانكفا ۳ 
لی بیته؛ وأسهمنی فی فرصه وزیته. ثم نهض 
إلى مصملاه؛ وتخلى بمناجاة مولاه), 
وند توخینا مزج استشهاداندا بتصوص من یی حیان 
رأخرى من الحريرى لنلمس وحدتهما فی القول وفی غرض 
القول. وهنا بلتفی ابدا ع القصة فی القامات باعماق الحقيقة 
الإنسالية فى حياة أبى حبان - رهو أول أديب عرف فى 
خرافات؛ (ألف لبلة) فدرة الأدب القصصی علی الحدبث 
عن طفرات الحداثة فى حياة الإنسان. 


التعامل مع الحدالة 


وإذا كانت عناية الشيخ محمد عبده بنشر المقامات ‏ ميل 
فرب خملا . دليلا على جدية التعامل مع هذه الذخيرة الترالية 
فى لفضتنا الحديثة؛ فإننا نلاحظ البسوم رثوب لاهتمام 
بالمقاماث إلى صدارة الأبحاث العلمية؛ بعد أن انسعت 
مجالات التنظير فى اللغة والتاريخ والبلاغة والججماليات وعلم 
النفس » وأخصبتث الدراساث المقارنة «بمقابسات» مناهج 
العلوم الإنسائية وتخريجانها. وأسفر درس المقاماث فى أواخر 
قرلدا العشرين عن قراءات نقدية جديدة؛ كالتى أتخمفنا بها من 
باریس والمغرب عبدالفئاح کلیطو؛ ومن لبنان ولمرن بفرنسا 
كاتها زكريا. وتلقى رسالة الدكتوراه التى قدمتها کانا زک 
إلى جامعة ليون سنة ١45‏ ضرءا كشانًا على تمربة أبى 
حيان بتمام امتدادها من اللغة وتمويهاتها ومسالك اللارعى 
خلالها حتی فتوح التصوف؛ ولو أن هذه الباحلة لم لذكر 
اسم أبى حیان التوحیدی رانما تعقمت آبازید السروجی(۸۹), 
والعطريف أنها بنفضل تخصصها في علم التحليل النفسالى 
استطاعت إختضاع مادة المقاماث الحريرية لنظريات ولاكان؛ 
- أى ما بعد فروبد ‏ فجلث بنفسيراتها المتضافرة 
من مقامة إلى مقامة أدفى ظواهر التطور الذى أدى إلى مصير 
البطل الممتوم؛ أى إلى بلوغه آفاق الروحانية. واستعالث على 
ذلك بأحدث الأدرات ‏ الحاسوب أو الكمبيوئر- فى التعامل 
لغويا مع مفردات القامات رمعانیها» وربط خرانی الباطن 
بمشخصانها التصويرية على مسترى الشكل الظاهرى, هكذا 
يطلع علينا البسوم وجه أبى حيان إنسانا وفناناء من قلب 
المقامات وقالبها. 


أديب عالمى 

إن رهافة شعوره بهجس اللغة لملاحفة ما يطرق حسه 
وعقله من خطرات؛ فد عشدت أولق الروابط بين أصالة 
سلوكه وأصالة تعبیره. وبهما بز معاصريه؛ ودارر تعسف 
الجستمع والسلطة. ولم یکن بد لطصرح آبی حیان من 
الاصطدام بالزیف. وکان من تواطز مختصبی السلطان عليه 
أن أقصوا ذكره. أرادرا نفیه من التاريخ لیکتموا ما فضح من 
مشانبهم. کادوا له عند الخلف؛ وأصدروا عليه حكمهم 
بالإعدام الأدبى. لذا بندهش یاقوت - بعد انقضاء ثلانة 
فرون - وهو يؤرخ لأبى حيان فيكتب؛ 


۷ 





آنور لونا سس نی کل که يي 


الم أر أحدا من أهل العلم ذكره فى كتاب» ولا 
دمجه ضمن خحطاب » وهذا من العجب 
الات 


ولكن أباحيان الترحيدى بنتصب بیننا عملاقا؛ رنحن 
نحتفل بعيده الألفى. وكما يقول محمد العمرى: 
٠إن‏ التطور الذى يحققه الفكر الإنسانى فى إطار 
حوار بين ذاكرته كلها وبين الوافع الملمرس 
بكل نشعباته لا يمكن بشره بمجرد إلصاق 
رصمة التجاوز؛ كما لا يمكن أن يقع فى الرهم 
أن بوسعنا أن لعيش فى قبة مفرغة من الهراء؛ 
حارج الزمان والمكان» أو بهواء واحد فى زمن 
)41 
هذا العملاق الای استرعب حضارا ات جاوزث مكاله 
وزماثه » وأمن بتكامل الأم والشفافات؛ ونساءل عن امار 


الهوامش: 


)0 علال الفاسى: النقد الذاتى , القاهرة: 1567 ؛ ص ۸۱ - ۰٩۱‏ 


الانسان فيما وراء اللغة وأوضاع امتمع؛ متشوفا زلی «بلوغ 
الأنق؛؛ وبادر إلى التعبير بالفن الروائى عن الحدائة المرادفة 
عبده لحركة الحياة؛ بل الذى أوجد «المقامات» بوجرده؛ 
وابرفت عبفریته بالکثیر من استجوابات علماء الیرم صادر 
المعرفة؛ هذا المملاف لا ده حدود تاريخ الأدب العربى 
ومبادئا تصنيف العلوم النقلية ومفاهيمها المعياربة. لن 
نستطيع أن نحبط بجوانبه إلا فى ضرء مناهج الأدب العا لى 
المفارث» والألسنية بفروعها اللغوية والبلاغية؛ وفلسفة المعرفة! 
ای في ضوه العلوم الإنسائية بأجمعها. لابد من موازین النقد 
انشامل التی لا بحسن تركيبها وقراءة بيانائها المستطرقة من 
مجال إلى مجال إلا تعاون امختصين: كما يتعاون المفتصون 
فى مخابر الكيمباء والحیوانات ومراصد الفلك وسائر مراكر 
البحرث العلمية. إن التعامل مع أبى حيان تعامل مع 
الحدائة. 


(؟) الهرامل والشرامل, لأبى حيان العرحيدى ومسكويه. لشره أحمد أمين والسيد أحمد صفر. القاهرا؛ لجنة التأليف والترجمة والنشر, ۱۱۳۷۰ ۰۱۹۵۱ ص ۸۸. 


(۳) سه ص 2۱۲۱ ۰۱۴۲ 


(4) کردد اصداء هذا لاخدلاط فى أعمال ألى حیان کسوله لی الهوامل والشوامل س ۱۲٩‏ - ۰۱۳۰ اما السیب فى تصائى شخصين لا نشاب نها فى 
الصررا؛ رلا ناكل هندهما فى الخلقة؛ ولا تمایر بینهما فی الدار: کراحده من لرشانة رأخعر من لاهرث؛ وهلا طويل فويم؛ رهذا قصير دميم ...لم هذا 


التصافی لیس بخص ذكرا وذكرا درك ذكر وأننى » ودوك اس وأنشى ٠.١‏ . 


(6) أبوحيان اتوحیدی؛ القابسات. تحفیل: حسن السندویی» سوسة - لولس» دار المعارف للطباعة والدشره ۱۹٩۱‏ ؛ مقابسة 0۵ ص ۰۱۸۳ 
03 باقرث الحمرى: معجهم الأدباء؛ القاهراء دار الكتب: 1108 1571 8/16 


(۷) المقابسات» بفابسة 4۸ ص ٠٠١‏ . 


(4) أب حبان التوحیدی: الامفاغ والمؤالسة؛ قیل : أحمد أمين وأحمد الزين ييروث؛ المكنبة المصرية» عن طبعة القاهرة: لجنة التأليف والترجمة واللشره ۱۱۳۷۴۳ 


۳ ارام ۱/ ۰۲۱۱ 
(4) المقابساث؛ مقابسة ۰۱۵ 


(.۱) رسالا ايي حیان فی العلوم . نشرها لو جمها إلى الفرنسبة 86186 ۵ دمن ۵ ۳۳۵06۵15 Bulletin d’ Etudes Orientales de I'Institut‏ 


(۱۱) الشابساث مفابسة ۰٩‏ ۰۱۱ 
(۱۲ تفه ص ۰۷ 


Damas, t. XVI ۴۰ ۵ 1963-1964, p.8, 


۱۹۸4 أبريل - بريه‎ ١7 /1 عرالدين إسماعبل! اثراءة فى ممنى الممنى؛ . فصول‎ )١5( 


, ١"١/؟ الإمماع والمزائسة‎ )١)( 
۰۳۷۱۱ _الهرامل رالشرامل» ص‎ )۱6( 
۰۸۴۰۸۲ القابسات» مقابسة‎ )۱5( 


1۸ 
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الخطیب البغدادی: تقیید العلم: تفیل ؛ پوسفت العش؛ دمشل؛ المهد الفرنسی للدرامیات العريیة: ۰۱۹۸۹ ص : 
رسالة فی العلوم؛ ص ۰۳ 
الهرامل والشرامل؛ س ۰۲۷۲ 
نفسه ص ۰۸٩‏ , 
نفسه؛ ص أ «معتی الهرامل اابل السالمة بهملها صاحبها ریت رکها ترهی. والشرامل الحبوانات ای تضبط الإبل الهوامل فتجمعها. وقد استعار أبر حبان 
كلمة الهوامل لأمثلئه المبعثرة التى تننظر الجراب: راستعمل مسكويه كلمة الشوامل فى الإجابات النى أجاب بها فضبطت هرامل أبى حيان. 
نلسه؛ ص ۰۲۱۸ ۱ 
تلس: ص ۰۲۷۳ 
أنور لرثا: «من الفاهده الی الاستشداه ربالعکس فی تمرية رفاهذ الطهطاری الحضاریة؛. بحث آللی فی الندرة العلمية اللي نظمئها كلية الآداب بسوسة 
(الجمهوربة التونسية) حول القاعدا رالشدرذ فى اللغة والأدب والحضارا. انظر الفصل الأخير من كتاب المؤلف غردة رفاعة الطهطارى ( تخت الطبع) . 
الأعمال الكاملة: بيروث: المؤسسة العربية للدراساث والنشر؛ جب ۲؛ ص ۰۸۱۷ 
ا(امعا غ والزالسة؛ ۰۳۸۲ 
نب ۱۱ ۰۸۱ 
سجل الرحالة الفارسى ناصری خسرر (في النصف الول من الفرن الحاه‌ی عشر البلادی) عجبه من مشاهدة النجار فى أسواق القاهرا يغلفون السلع بالورق. 
C. <M. Briquct: "Le papier arabe au moyen Age et sa fabrication", in Union de la papeterle, Berne, nos. août, sep-‏ 
tenibre 888,٠١ André Biun: La route du papler. Grenoble, Editlon de I'industrie papetiere, 1946.‏ 
الجاحظ | :ذم أخلانى الكتاب»؛ من رسائل اجاحظ تمفين وشرح: عبد السلام محمد هاررث. القاهرة؛ مكتبة الخائمي: ؟/ ١48‏ , 
وقد عاصر الجاحظ فى شبابه ‏ كالبخارى . إنتاج الور العربى فى راسا رأشار إلى مكائته الججديدة؛ وتفوقه على الجلد فى صناعة الكفب؛ إشاراث كثيرة 
مها؛ فى رمالة «الجد والهرل؛ (المرجع السابق /١‏ ۱۲۶۲ 
وما عليك أن نكون كتبى كلها من الورل الصینی: وس الکاخد الخراسانی ۱۴ 
فل لى ؛ لم زینت البسخ فى الجلرد؛ ولم حبدددسى على الأدم؛ رأنث تعلم أن الجلرد جافية الحجم؛ لقيلة الوزن؛ إن أصابها الماء بطلث؛ رإن كان يوم لث 
استرخحث. ولو لم يككن فيها إلا آنها تبخض زلی أربابها نزول الغيث؛ ولكره إلى مالكيها الحها؛ لكان فى ذلك ما كفي ومئع منها. 
فد علمث أن الورلى لا يخط فى لك الأيام سطرا؛ رلا فطع لبها جلدا؛ وان ندیث - فضلا على أن تمطر؛ وفضلا على أن نفران - استرسلت فامندت. ونتی 
جفث لم تعد إلى حالها إلا مع نفبض شديد؛ ونشنج تبيح. وهى أنئن ربحا وأكثر لمنا؛ وأحمل للغش؛ يفش الكرفى بالواسطى؛ والواسطى بالبضصرى» وثمئل 
لكى يذهب ربحها وينجاب شمرها. رهی آکثر هفدا رعجراء وأكثر خباطا وأسقاطاء والصفرة مها آسرخ وسرهة السحال الخط فیها آهم. ولو آراد صاحب علم 
آن بحمل مها لدر ما یکلیه في سفره لا کفاه حمل بعیر, ولر أراد مدل ذلك من القطنی لکفاه ما حمل مع زاده. (اص ۱4۲): إنى لأعجب لمن لرك دفاثر 
هلمه مثفرئة مبثولة؛ وكراريس درسه غير مجموغة ولا منظودة: کیف يعرضها لمنجرم؛ وكيف لا بمنعها من التفرل؛ ولم يككن دوله وقاية ولا جنذ, تفر ورثه؛ 
وإذا لفرق ورقه اشيد جبمعهء رعسر نظمه؛ وامتنع تأليفه؛ وريما ضاع أكثرء: والدفيان أجمع .رضم الجلود إلبها أصون؛ والحزم لها أصلح. ينبني للأشكال أن 
تنظم رللاشباه آن تولف ؛ فان التأليف يزيد الأجزاء الحسنة حسنا. ۱ 
تقیید العلم؛ ص ۱۳۷ - ۰۱۳۹ 
نفه؛ ص ۱۱۸ هی اخطیوان ۱۱ ۰۸۱-۸۸ 
القابسات» ص ۰۳۱ 
Lucien Febrre, Henri-Jean Martin: L'apparitlon du livre, Paris, Albin Michel, 1958, ۵۲. 2۱7-244, ۰۵۵ ۵۵۲‏ 
humaniste au ۱۱۵۳۵۱۲۶‏ 


المفابساث؛ مقابسة 5 

رسالة أبى حيان فی العلوم» ص ۳. 

نفسيه ص 9# ؛ 

ید الأمير الأعسم؛ أبو يان المرحيدى في كعاب المقابساتث؛ إجرراث ٠‏ دار الأندلس» ۱۹۸۳ ص ۹ 
الهرامل والشوامل» ص ۸۱ - ۸۵. 

يستخدم أبو حيان نفسه كلمة «المثاقفة؛ بمعنى المطارحة رالمتاكرة فى العلوم والأدب. الإمفاع والمؤالسة: ص ١‏ . 
رسالة أبى حيان في العلوم؛ ص /. 

الهرامل والفوامل, ص ١15‏ . 
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Bulletin d'Etudes Orientales de |'Institu ıı Clade Adc رسالة الحياة لأبى حيان الترحيدى. ترجمتنها إلى الفرنسية وعلفت علیها‎ 
۴۳۵۵6۵۱۷ ۵۵ Damas, t. XVII, 1963-1964, p. 180. 

رسالة ابی حبان في العلوم س ۲. 

الهرامل والشوامل؛ ص ۳۲. 

رسالة اطياء لأبى حهان الترحيدى. 

ألور لرقا؛ ٠ماذا‏ تبقى من لولثير؟ الاحدفالاث بعيد ميلاده الملوى الثالث؛؛ أخبار الأذب؛ القاهرة؛ ١‏ نرفمبر ۱۹۹۸ ص 55 ۲۷. 

رسائل الجاحيظ ؛ رسالة المعاش رالمعاد /١‏ 48/ 55, 

الإسماع والمؤانسة؛ /١‏ /اة ‏ ؟ ٠١‏ , 

رسالة أبى حيان ی العلوم؛ ص ؟. 

نلسه» ص 7 , 

الإمعاع رالزالسة؛ /١‏ ۳۳. 

أحمد محمد الحرثى أبرحهان الترحيدى. القاهرة؛ نهضة مصر؛ ۱۲۰۱۱۹۵۷ ۰۱۰۷ 

الإمماع والمؤالسة, ؟/ 4. 

أحمد أمين ؛ مقدمة الهرامل والشوامل ؛ أنفا (؟) ص ط. 

نفسه ص ر- ز, انظر: دراساث محمد أركون هن مسکوبه واحصوصا رسالته: 

M. Arkoun: Contribution a étude de I'humantsme arabe au [Ve/ X eslcéle: Mlskawayh philosophe et histori 

en. Paris, Vrin, 1970, 

الإمعاح وا لموالسة /١‏ 55. 

بافرث الحمری؛ معجمم الادباه. الفاهرا؛ دار الکتب؛ ۱۹۰۸ - ۰۱٩۲۷‏ ۱4/ ۲۳۵ . 

نفسه؛ ۲۱۵ ۰۲۸ 

نلسه , 

الإمعاع والژانسة, ۸۱ 6۱ - 9٩‏ 

عمجم الادباه, ۱۱۵ ۳۲. 

الهرامل رالشراملي: ص د. 

انظر؛ أبحاث الندوة الدرلبة «المدقفرن والتخير الاجدماعى فى العالم العربي؛ التى عقدها م رکز بحرث الشرق الأرسط بجامعا عبن شمس (۳ - ٩‏ دیسمیر 

۹ طبع جامعة عین شمس؛ الفاهرا ۱٩۸۱‏ 

بهاء طاهر؛ أبباء رفاعة, الثقافة والحرية, كتاب الهلال؛ القاهرة ۰۱۹٩۳‏ 

.٠٠١ ١١ الإمماع والمرائسة,‎ 

رسائل ااحظ , زم اخعلاقی الکتاب» ۲/ ۰۱٩۱ - ۱٩۰‏ 

رسالة ابي حبان فی العلوم؛ ص ۰۱۱ 

الإمعاع والمزائسة؛ ۸۱ ۳ - 4 

نفسه: ۱۱ ۲۰ 

الهوامل رالشرامل: ص ۱۰ - ۱۱ 

لزاع رالزالسة: ۸۱ ۵۱. 

نفسو ؟/ ؟لى. 

نلسه» ۲۱ 4 هامش (۸). 


۰ ,٩ ۱۱ تسه‎ 
M. Arkoun; “Logocentrisme et vérité religicuse dans lu penaéc islamique", Esals sur la pensée {alamique, Paris, 


Masionneuve et la rose, 1973, pp. 185 232. - M. Tulbi: “les bida", Studia Islamlca, XII, 1960, pp. 43- 77. André Ro- 
man: “Entre la langue et Dieu...”, note 22. (A paraître). 


رسالة آبي حبان فی العلوم: ص ۰ مب ۰۱۱ 
رسائل ااحظ: ۱۱ ۰۱۸۸ 


1/5 
)م‎ 
(AY) 
(AY) 
)۸۳( 
(A$) 
نلك‎ 


۸) 
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(A4) 


(۹ 
041) 


انظر : 110۲186 ۸۰ , هامش (۷) رهاس (0١)؛‏ ومن أمثلة الإسناد المفتعل ؛ انظر: الإمفاع والمزائسة؛ ۱/ ٩۱‏ - 9۱۱4۲. 

الإمماغ والمزائسة؛ ۱۳ ۸. 

لبيلة إيراهيم: « حکابة الجاربة نودد؛ را حضاریذ؛ . فصو ؛ ۱۸ ۱ - ۰۲ مایر ۰۱۹۸۹ ص ۲۰۸ - ۰۲۱۵ 

ألر لرقا: الال على شا لزان . فعصول؛ ۱۷ ۳ - 4 آبربل - سیتمبر ۱۹۸۷+ می ۱۱ - ۲۰ راجع صن ۰۱۸ 

بعجم الاوپاه: ۱۵/ ۰۱٩‏ 

نلس: ۸۱۵ ۵. 

Clifford Bosworth: The Medieval Islamic Underworld. The Banu Susan in Arabic Society and Literature, Leiden, 
Brill, 1976. 


الإمماع والمؤائسة؛ /١‏ ۷. 

سالة الصداقة والصديق. القاهرة؛ المطبعة الشرقبة؛ ٠۹٠١‏ ؛ ص . 

الهوامل والشرامل ؛ ص .١١‏ رجراب مسکربه ص ۱۱۶: هذا أبین من أن بيط فیه فول؛ ویتکلف له جواب!. 

Katia Zakhurlu: Les Maqamat d’al-Harîrti, itinéraire d’un héros {(mposteur et mystique: Abu Zayd Al-Sarugi. 
Université lumiére-Lyon 2, Sciences du langage, 1990, 4 vols multlgr, 


تعجم الأدياء, /١©‏ 5. 
محمد العمري؛ ليل الخطاب الشعرى:؛ الببية الصرية لی الشهر. الدار البیضاء؛ الدار المالیة للکتاب؛ ۱۹٩۰‏ ص . 





۱ 


الال ل ل ا ل ليلل اللي لالم مسي يا 






أبو حيان التوحيدى 
وإشكال الصوت والکنابه 


ااا 201111 


إننا لا نود أن نقدم؛ فى هذا المجال الذى نفتحه على 
مصراعيه ولا نغلفه؛ بأى شكل من الأشكال؛ بحشا بالعنی 
الكامل للكلمة؛ إذ نحن هنا بصدد ملاحظة هامشية؛ 
والهامش؛ كما علّمنا رائد النفكبكية جاك دريدا؛ بجر 
الههامش؛ وهذا ليس بموقف غريب على ترائنا العربى المولع 
بالمنون والحواشى التى ننشأ عليها وحولهاء لم تتكائر وتتوالد 
إلى ما لا نهابة. وهكذا ينشكل الفكر تأليفا متألفا شبيها 
بنفسه إلى ما شاء الله وتئولد الكثابة مجمعة شئاتها؛ ضامة 
تنائرانها فى مصنفات لا نهاية لها. ولكن الهامش الذى نريد 
نفديمه هر؛ فی الوائع» نوع من الفتق» وان بدا كأنه فضلة 
ملحمة بفكر أبى حيان التوحيدى: هذا الهامشى الأصيل؛ 
نوع من التق الذء؛ أ شار إلى فرجته الأدبب - الفيلسوف 
إن لم بنفذ إلى أغواره لأنه لم بعره جل اهتمامه؛ وإنما أشار 
إلبه محض إشارة ‏ وهل هذه صدفة سعيدة أم لا؟ لسث 
آدری! - فی معرض حدبثه عن اللفس والررح والطبيعة؛ أى 
أوليات الميثافيزيقا , 


یو ن 
٠‏ سم اللفة الفرنسیة؛ کلیة ال داب؛ جامعة الاسکندرية. 


o 


ذلك أن أبا حیان یخبرنا فی (حدی لیالی کتابه باه 

والمؤانسة) بأن الوزير أبا عبدالله المارض قد طلب منه أن 

يذهب إلى أبى سلیسمان النطقی؛ وأن بطرح علیه بعض 

الأسعلة الى كان فد درنها له فى رفعة؛ وهى تدور حول 
النفس والعقل والروح والطبيعة ؛ وأرصاه بما بلى؛ 

إن الله عر وجل حی راللك حى والإنساك حى 

والفرس حی | وهل بفال : الطبيعة حیة؛ والنفس 

حية رلمقل حی؟ فان هذا وما أشبهه شاغل 

لقلبی؛ وجائم فی صدری» ومعترض بین نفسی 

وفكرى؛ وما أحب أن أبوح به لكل أحد؛ وقد 

بيشه فى هذه الرئعة؛ فإن أحببت أن تعرضها 

على أبى سليمان فافعل؛ رلكن لا تدع خطى 

عنده؛ بل انسخه له؛ وحصل ما يجيبك به 

ربصد غ لك بحفیفته, رلخصه و زنه بلفظك 

السهل وانصاحك البین» وان وجب أن تباحث 

غيره فافمل ؛ فهذا هذا؛ وإن كان الرجوع فيه إلى 

الكتب الموضوعة من أجله كائياء فليس ذلك 


ا ل سس یه 


مثل البحث عنه باللسان؛ وأخد الجواب عنه 
بالبیان؛ والکشاب موات؛ ونصیب الناظر فيه 
منزور؛ ولیس كذلك المذاكرة والمناظرة والمواناة؛ 
نان مساينال من هذه أخض وأطرأء وأهنا 
تفا 
ألسنا هنا بصدد هذه العلاقة الملتبسة بين الكلمة الحبة 
رالکلمة الکتوبة؟ هذه العلاقة التى طرحها من قبل أفلاطون 
فی حوار «فیدروس؟ الذی یفودنا من حدیث الحب والجمال 
إلى حديث الحقيقة والخطاب؛ أى بصدد المذاكرة والمناظرة 
الحية فى مواجهة الكتابة التى لا تصمد أمام البباث وذرابة 
اللسان. الیس من حقنا أن نشساءل: لاذا یمد الحدیث» آی 
الكلام الشفاهى «أغض وأطرأء رأهناً وأمرأه, كما يقول 
أبو حيان التوحهدى؟ 
ریما ین المدئق فى هذا الكلام أن الوزير بخضشی 
للوهلة الأولى أن يشرك أبو حبان لدى أبى سلممان المنطفى 
أثراً مادیا؛ رهى الرقعة التى خط فيها الأسئلة التى نشغله 
وتورق باله؛ فد یتخذ دلبلا ضده فی عصر بسهل فيه انهام 
أصحاب الفكر والشامل بالكفسر والزندقة؛ خاصة أنه رجل 
مشغول بالقضايا والمسائل الميثافيزيقية العليا؛ وهو الأمر الذى 
بخشی أن يبوح به لكل الناس. إلا أن بقية الكلام نرحى 
أيضا بأن القضابا بالغة العجريد؛ مثل الروح والعقل والنفس 
رطبيعة الحى؛ النى لا بطرحها إلا ذهن أربب مدوقد؛ فد 
تكون مدرئة فى كثير من الكتب؛ ولكن هذه الكتب أشبه 
بالقبور الثى نضم بين دفتيها أمواناء وبالآثار الجامدة والرسوم 
الهامدة التى تنقصها طرارة الحياة؛ ويتعذر للمطلع عليها 
بلرغ هذه المئعة الذهنية الرفيعة أو هذه السعادة الغامرة التى لآ 
يستطيع غنیقها (لا الخطاب الباشر والحوار التدفق الجیاش 
بالحياة. 
رلمل هذا الاطراء العرضی للخطاب الحی یذکرنا بما قاله 
أبو حبان فى إحدى لبالبه الأحرى"' داعا عن بلاغة 
الانشاء وسلامة اللغة أمام المعارضين من دعاة نفضيل «كتابة 
العساب؛ الذی پمدوبه :*:ع وأفضل وآعلن باللث». کما 
پذکرنا بتعاطفه مع أبى سعيد السيرافى الذى دخعل فى مناظرة 
حارة مع أبى بشر متى دفاعاً عن صحيح الكلام والإعراب؛ 


إشكال الصرث والكتابة 


ركلاهما ضرورى لإدراك فاسد المعنى من صالحه وأثرب إلى 
المرفة العقلية» وذلك لأن المنطق الذى يدعو إليه مثى المعرفة 
الحق من الباطل والصدق من الكذب والخير من الشر؛ لا 
يستئقيم أمره من غير إدراك دئيق: كما يذهب أبو حيان؛ 
لقواعد النحو التى تضبط اللغة 9" , | 
والذى يعنينا هناء ليس خط الأديب - الفيلسرن فى 
ربطه العضوی بین المنطق والنحوء وإنما الوظيفة الثی بنوطها 
الرجل باللغة القويمة فى متقاربة المعانى وتوصيل الأغراض 
الحاصلة فى الذهن؛ فاللغة رإن كانت «أداة طبيعية؛ لكون 
جيدة وثقرب من الكمال والتوفين كلما استطاعت أن تطابن 
المنی الذی بربطه آبو حيان بالعفل ويعتبره «ثابشا علی 
الزمان؛ . ولمل اللغة المنطوقة هى الأفضل إذا كانت القضابا 
المشارة هى المعائى اللطيفة الخاصة بالروح والنفس والعقل ؛ 
وذلك بالرم من الطابع المركب للغة بعامة؛ إذ إِن؛ 
وم رکب اللفظ - كما يفول أبو حيان - لا بحوز 
مبسوط العقل؛ والمعانى معفولة ولها اتصال شديد 
وبساطة نامة؛ وليس فى قوة اللفظ من أى لغة 
كن أن بملك ذلك الب‌سرط وبحیط به؛ 
وینصب علیه سوراء ولا يدع شیدا من داخحله ان 
پخرج؛ ولا شیفا من خعارجه آن بدخحل» خوفا من 
الاخشلاط الجالب للفساد؛ أعنى أن ذلك يخلط 
الح بالباطل» ويشبه الباطل بالحق71..1؟' . 
إن اللفة» کا نری؛ اداة ذات بعدين! بعد ينجه إلى 
الداخخل: أى إلى المعنى القسائم فى النفس أو المعسقول فى 
بساطئه؛ وبعد يربط هذا المعنى ‏ من خلال عملية الترصيل 
اللغری - بالخارج! رلکن اللفظ ؛ لفصرر طبیعی ملازم له ؛ 
من حيث هو أداة مركبة خخاضعة للتغير والتبدل؛ لا يستطيع 
أن يصون المعنى فى جوائیثه الخالصة؛ بشکل نام وكامل؛ من 
الفساد الذى يأنيه من الخارج. غير أن هله اللفة لد لكون 
حبة ونابضة» فى حالة المذاكرة والمناظرة: وذلك بقدر ما 
تخضم لحبربة وجيشان المتكلم ولقابلية المستمع للمثابعة 
والاشتراك فى جدلية حوار صاعد بیدا الجزئیات ویشهی 
بالكليات؛ أساس العلم الحقيقى ؛ هذا بینما تفدرض الکتابة 
قراءة واحدية الجانب؛ کما تعرض الفاریا أو الناظر لمزالق لا 


or 


محمد على الكردى 


حصر لها عند استغلاق بعض المعالى أو احتجاب بعض 
الدلالات؛ وهو ما يدفعه إلى مخاطر الشفسير والتأويل 
والانحراف عن الأصل والسئة الحميدة. 
راللغة المكتوبة؛ بالرغم من عدم قدرنها على الإحاطة 
بكل معانى النفس؛ ضرورية لإنفان الحساب وتصريف أمرر 
الدولة؛ وحسن إدارئها؛ ومن الخطل الزعم بأن عملية ندوين 
الحساب نقوم بمفردها وتکفی أصحابها. ذلك آن «الانشاه 
والتحربر والبلاغة؛ لیست «بائنة من صناعة الحساب 
والشحصل رالاسندراك رعمل الجماعة وعقد المؤامرة؛ *. 
ولمل هذا الاللباس الذى يعترى رظيفة الكتابة برجع إلى هذه 
الظاهرية نفسها التي كانت تعرض المعانى النفسية أو العقلية 
للفساد؛ وهى عين الخاصية الثى: لو نظرنا إليها من جانبها 
الإيجابى ؛ نضفى على المعانى صورنها المتجلية. 
ويحضرنا قول الجاحظ فى هذا الصدد ؛ ١القلم‏ أبقى ألرأء 
واللسان أكثر هذرا»'". غير أن الجاحظ لا يلغى؛ مع ذلك؛ 
دور اللسان» فالمانی لا تفرم فى نظره؛ بمفردها وإنما ميا 
بد کرها؛ 
«المانی الفائمة فی صدور الناس؛ التصورة فى 
آذهانهم واك‌خلجة فی نضوسهم؛ رالشصلة 
بخواطرهم؛ والحادثة عن فکرهم؛ مستورة خحفية؛ 
وبعيدة وحشية؛ ومحجوبة مكئولة... وإنما يحبى 
نلك المعانى ذكرهم لها” , 
من الواضح أن المعنى سابق على اللفظ عند الجاحظ 
وعند الترحیدی؛ بل عند عبدالفاهر الجرجانی؛ صاحب 
نظرية النظم؛ بل فى الفكر الما لمى كله قبل تاسیس علم 
اللسائيات الحديث على يدى سوسيرء إلا أن اللفظ - كما 
بقول لنا الجاحظ أبضا ‏ لا يقوم إلا بالصوث؛ وذلك لان: 
«الصوت هر ألة اللفظ؛ والجوهر الذى يقوم به 
التقطيع» وبه يوجد التأليف. ولن نكون حركاث 
اللسان لفظا ولا كلامًا سوزوناً ولا منشورا إلا 
بظهور الصوت. ولا تکون الحروف كلام إلا 
بالتقطيع والتأليف:40). 


ot 





ولكن؛ إذا كان الصوث أر النطق يكتسب هنا ميرة 
راضحة طالما هو أساس الإنصاح والإبانة» فان الجاحظ؛ 
بوصفه رجلا عملياء لا يحط؛ فى الوفث نفسه؛ من قدر 
(إلاشارة» والعقّد والخط و النصبة أو الحال الدالة؛؛ ویعتبرها 
جميعا دلالات نشبر إلى المعانى ريميز بينها على أساس أن 
كل واحدة منها: ١‏ صررة بائدة من صورة صاحبتها؛ وححلية 
مخالفة لحلية أخيتهاة!؟ , 

نعود الآن إلى الهامش الذى فتحه لنا أبو حيان التوحيدى 
حينما أشار إلى أهمبة «المذاكرة والمناظرة؛: فى طرح قضية 
المعائى «المتعالية» كالنفس والررح والمقل؛ وإلى تفضيل 
الحوار الحى على التسجيل والئدوين أو اللجوءه إلى الكتئب 
التى تعد؛ كما بقول النص؛ ضربا من «المواث»» ونقول ؛ 
أليست هذه الإشارة؛ وإن بدث غابرة؛ دليلا واضحا على تأثر 
أبى حبان بالمنحى أو المنهج الأفلاطونى؟ إلا أنه لما كان تأثر 
الرجل بالفكر اليونائى أمر) مفروغا منه ومسلما به؛ فإننا نريد 
أن نقول بان الفکر المربی - وان تمیبز عن غيره بصوره 
الناريخية الخاصة به - يخضع لفواعد أو شروط إبستمولوجية 
عامة ليسث رقفاً عليه. ومن هنا هذه التقابلات الى نلمحها 
آر نکتشفها بینه وبین غيره من ضروب الفكر العالمى» وليكن 
هنا الفکر الیرنانی از امشدادانه الشأخرة فی الفکر الضربی 
الحديث. 0 

على كل حال» إن اهتمام الفكر العربى القديم بالصسوث 
الحى ليس أمر) غريبا عليه؛ فهر يفرم على خلفية معثرف بها؛ 
رهى الثقافة الشفاهية التى نشكل ليس أرضيئه فحسب» وانما 
الفوم أو الشال الذی بحتذیه وبسمی زلی التطابن معه. رتکاد 
معظم الثقافات القديمة ‏ ما عدا الصينية وفروعها فى أسيا - 
نضفى مكائة خخاصة على دور الكلمة الحية؛ وعلى وظيفئها 
فى الخلق والإبداع. ومن ثم؛ سوف نظل اللفة. الحبة؛ لغة 
البادية الخالصة؛ لبس فحسب معياراً لكل لغة سليمة:؛ خخالية 
من اللحن والتحريف؛ ولكن معبار للأصالة والمدق 
العربيين ؛ طالما أن ظاهرة الكتابة لم نشأ إلا مع بداية قيام 
الدولة الاسلامية النظمة رنأسیس الدراوین. 

واسمحوا لى هنا ؛ لبس بالاستطراد والتطرق إلى ما عرفئه 
الشعوب القديمة كالهندية والسامية بعامة من دور بالغ العميز 


للكلمة الحية؛ التى كانت نكاد تبلغ درجة القداسة؛ وللثقافة 
الشفاهية؛ فهذا شئ معررف ويملاً بطون الكعب (١؛‏ وإنما 
بإبراز العلاقة الئى نربط فى عبارة أبى حيان بين الحوار الحى 
او الكلام وبين ما أسماه «بالمناظرة والمذاكرة والموائاة؛. ذلك 
أن المناظرة مشتقة من النظر والرؤية أو البصره وهذا الأحيرء 
كما نعلم؛ قريب من الكثابة مرنبط بها فی شتی أشكالها 
رصورها؛ سواء أكانت خبطا أم رسما أم أثرا. ولعل هذا ما 
بثبره فى نفوسنا قول لبيد بن أبى ربيعة: 
فمدائع السربان عرّى رسمها 

والمذاكرة تنبهنا إلى دور الذاكرة فى الثقافة الشفاهية وإلى دور 
الحفظ وارتباط القلب به من خلال عملية الاستظهار» بل 
إلى الذكر الحى؛ ذکر الله الذی یبث فی القلب الأمل 
والرجاء ربزیح عنه الغم والکرب؛ والذا کرة مرتبطة أبضا 
بالوحى والإلهام وبربات الشعر فى الأدب الیونانی القدیم» 
والمواناة أليمسث نوعا من الحضور؛ حنضرر المعلم أمام البصر 
وحضوره فى البصيرة! هناك ارتباط وليق ؛ إذك؛ بين الصوتث 
والرلية وبين السمع والبصرا ومن لم بين الحضور والغياب. 

إن الصرت؛ فى خرره من أشكال الكثابة المرئية وبلوغه 
أعلى درجات التجريد بعد اصطناع اللغة الأبجدية؛ يعمل 
على تخرير الفكر- كما يقول بلانشو - من (ضرورات 
الرؤية؛ ؛ ریفصد بذللك الرؤية الحسية المباشرة التی خحضمت 
فی الشراث الغربی؛ ونضیف فی التراث العربی » لمقولة النور 
ونقيضه الإطلام؛ أى احنئجاب النور. والرؤية ‏ كما يشول 
ایضا- نوع من ١الحركة؛؛‏ وذلك بقدر ما تفترض مسافة 
وحدرد) وأفقا؛ رهی عادا - حینما تغیب الأشیاء ونمحی 
السافاث - مملنا نری عن بمد؛ أى نرى الغائب على 
طریفتها فی مثوله الباشر وفی حضوره الیقینی الباهر (۱۱), 

لا غرو؛ من لم؛ أن ينقلب البصر بصيرة؛ وتئلاشى المسافة 
بين الرؤية الظاهرة والرؤية الباطنة؛ ولا غرو أن تصبح صورة 
لأشياء نصررً؛ كما يحدد ذلك المصطلح اليونائى (1068): 
لا غرو أن تتبدل الأدوار فيصبح المؤسس مؤسساء وتتحول 
معانى من علافات تنتجها الأشياء فى حركتها المباشرة وثى 


جدليتها الحية مع الذهن إلى نصورات ثابئة قائمة فى النفس 
ومستغنية بوجودها وحضورها المشرق عن أى تعبير سراء 
بالكلام المنطوق أو ال(شارات الکشوبة أليس هذا ما يقسوله 


" ابافلانی؛ 


ایجب أن يعلم أن الكلام الحقيفى هر العنی 
الوجرد فی اللفس؛ لکن جمل عليه أماراث ندل 
علیه, فتارة تکون فولا بلسان علی حکم أهل 
ذلك اللسان رما اصطلحوا علیه وجری عرفهم به 
رجمل لغة لهم... رند بدل علی الکلام بالنفس 
بالخطرط الصطلح علیها بين کل أهل خط: 
اس فی الدلالة مسفام النطق 
لاجرم أن تعود هذه الشفرفة؛ ای فطن إليها دریدا فی 
دراسته عن هوسرل ۱۳ إلى هذا الخط الرهمى الذى 
يفصل بين الداخل والخارج؛ بين داحل مطلق أر مشالی هو 
بمثابة حدس مباشر بالقبلیات؛ وخخارج لابد من تنقیثه عن 
طرین التعلین آر «الرد الظاهراتی2۳600۳610-4 00ناعدل۵) 
(06أ8 حنی تتطابن مرضوهیته الامبريقية مع الرضوعية 
الأولائبة للمثال. ويعتقد دريدا أن هذه الفبلية الفكرية؛ التى 
ينطلق منها مؤسس الظاهرانية المثالية؛ هى التى تدقعه إلى 
إخعضساع «منطق؛ اللغة إلى ضرب من المنطقية العامة للفکر 
- لنشذکر آن آبا حمان لا یفصل بین منطق التفکیر ومنطق 
النحو- وهو ما لا يئم له لا بفضل وجود ميراث عتيق وملح 
عمل داثباعلی (نحضاغ العلامة اللضوية لحتمیة الحقيقة 
وأسبقية الفكر والمعنى. ومن لم؛ يعمل دريدا على تفكيك 
علافة التبعية التى تخضع العلامة اللغوية فی جانبها الاشاری 
الصرف (الخط فى عرف الجاحظ) إلى ججوائية المشال 
رمصدربية المعنى ؛ وهو إذ يفعل ذللك؛ فإنما يحرر العلامة من 
إسار التعسف المبتافيزيفى الذى حنم عليها أن تكون فى موقع 
الظاهر من الباطن رفی وضع العلامة - القابع من روحانية 
الفصدية وشفافیتها الاولیة, 
وهكذاء بصل بدا هذا الهامش؛ الای فتقه لنا ابر حهان 
الشوحیدی؛ إلى مداه» ولکنه مدی بظل مفترحا؛ فالفکر 
الخلاق والإبداع الحقيقى هما اللذان پدعران الانسان دائما 
إلى التأمل والتفكيره وإلى إعادة طرح الأوليات. 
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کثیر ما تونفت فی الاضی عند قول آبی حیان 
التوحيدى فى كتابه (الإشارات الإلهية) 237 , 
«بالله أيها الصديق المحالف والصاحب المكائف: 
آسا تری اندشاری فی کلامی؛ ورضوعی درن 
مقصدی رمرامی؛ وئلمدمی فی عبارنی؛ ونعلری 
فى إشارتى؛ حتی کانی أجنبی من حالی؛ أز 
غریب فی مالی؟ هذا والله شمار الرحومین» 
وحبلة المفصرين. ولا عجب من عی العبد فی 
وصف سیده؛ نمن کان رجده کوجدی؛ 
وكنابئه كنابتى ؛ وإيمازه إيمائى ؛ يحصر وإن كان 
بليغا؛ ویتبلد وان کان منحفظا؛ ريغيب وإن كان 
حاضراً؛ ويعجز وإن كان قادراء وبحار وإن کان 
ناظراء ويکل وإن كان سائراً» , 
ركان أكثر ما يستوقفنى فى هذا القول أنه صادر عن 
أبرع كتاب اللغة العربية علی الاطلاق؛ وأعمقهم معرفة بها؛ 
رأملكهم لزمامهاء «محقق الكلام ومتكلم اغحفقين وامام 


* رئيس فسم الدراساث العربية» جامعة شيكاغو. 








PULL‏ الا ايا ال ا اناا اا الام اا سسا ااال ااا لاا سلا ملل ل 


البلغاء؛ علی حد تمبیر یاثرت (۲۲. فکیف يجد مثل هذا 
الکانب نفسه فی مرقف العاجز عن التعبیر؟ وقد كان يبدر 
لی فیما مضی آن هذا القول یمود زلی «الحال الصوفی؛ الذی 
کان یکتدف آبا حيان وهو يكتب (إشاراته؛. على أننى ما 
لبنت أن عدث إلى مؤلفانه الأخرى؛ فوجدت أن فكرة عجر 
اللغة عن التعبير تتكرر فى مؤلفائه جميعهاء؛ وأنها ‏ وان 
كانت كثيرة الورود فی «الشارات» بخاصة من بینها - فکرة 
تنجاوز بکثبر «الحال الصوفى؛ الذى أشرث إليه. 

وفد أثارتنى هذه الفكرة ونكررها فى أدب الترحيدى 
إلى نشبع موقف التوحيدى من اللغة من حيث هى أداة 
للتعبير؛ فذهب بى ذلك التتبم فی ااهات متعددة متشعبا» 
اپشداء بعلائة اللغة بالدحره والطر بالشسمر» ومفارنة اللحر 
بالمنطق ؛ والبلاغة وحدودها؛ والإنشاء وفوائده؛ وانتهاء بنظرية 
المعرفة لدى الفلاسفة البغداديين من أصحاب الترحيدى! 
وبعض هذه الوضرعات تعرض له الدارسون» فيما بعضها 
ال خر مازال بنتظر السحث والشمحیص. وند بدا لی بعد 
النفحص أن لم الخيوط من مختلف هذه الموضوعات أمر 


ak 


رداد الفاضی سس ری" 


ضروری؛ ولکنه فی الوئت نفسه بشکل خطرا منهج 
واضحا؛ اذ إنه قد يزلق الباحث بسهولة فی متاهات جانبية 
تنقد البحث ترکیره ولميده عن غرضه الأصلي؛ ولهذا كان 
ابد من العمييز الدفيق بين الأصلى والفرعي؛ بحيث يسند 
الفرع الأصل؛ وییفی للاصل وضوحه. وعلى هذا الأساس 
سوف أحاول فيما يلى أن أرصد نصور التوحيدى للغة» 
رأحصر الموضرعات الكبرى التى يظهر منها إثراره بعجز اللغة؛ 
مبيئة فى غضون ذلك الأسباب التى دععه إلى اعتبار اللغة 
عاجزة عن مهمتها الأصلية: وهى التعبير. 
على أنه لابد أن أنبه قبل الشروع فى معالجة هذا 
الموضوع إلى أمور ثلائة: الأول: أننى لا أعنى باللغة اللغة 
العربية على التحديد؛ فهذا موضوع قد تعرضث له من قبل 
عندما درست کتاب (البصاثر والذخاگر) (۲۳؛ وبینت هنال آن 
تلك اللنة کانت «من الرضرعات اللصيفة بقلبه القريية من 
نفسه» وأنها المجال الأوسع الذى تظهر فيه ثقافة التوحيدى 
الذائبة7؟», والأمر الغائى أن الموحيدى كان ذا ثقافة 
«مزدوجة» ؛ إسلامية عربية وفلسفية يوئائية؛ وأن أثر ذلك يظهر 
فى تصوره تلف الوضوعات الفكرة التى عالجها. والأمر 
الثالث آن مواتف الترحبدی تستقراً ليس وحسب هما ينسبه 
إلى نفشسه وانما ما بنقله عن آسانذته الکبسار وزسلاثه 
التفلسفين» وهذا أمر ثمليه طبيعة کنبه وتعلیقانه ومواقفه من 
هؤلاء العلماء؛ فضلا عن أنه أمر لابد منه إذا شاء الدارس أن 
بستخرج صورا متناسفة متکاملة لفکر التوحیدی فی اجالات 
الختلفة. 
بخبرنا النوحيدى على لسان الفيلسرف أبى الحسن 

العامری أن اللنة - او «الکلام»؛ کمانال - مؤلف من 
صرت وحروف ومعان؛ ويبين كيفية حدرلها على النحو 
التالى : 

«بجذب الانسان الهواء بالحركة الطبيعية؛ 

رحصره فی قصبةالرئة؛ ودفعه... بالحركة 

الإرادية للهراء الخارج بحروف تمذبها آلة 

اللهرات؛ وهذه م رکبة دالة - باتفاق واشتفاق - 

علی معانی فکر النفس المنطقية “٠:...‏ 


فاللغة إذن هی «الصورة اللفظية؛ للمعبى براسطة 
المت 
. والمهمة الرئيسية للغة هى الإفهام؛ وهذا أمر يصرح به 
التوحيدى نفسه وبنقله عن غيره من معاصربه. والإفهام هذا 
یکون علی سرانب ثلاث: المرئبة الأولى هى ‏ بكلمات أبى 
سعيد السبرائى - أن يفهم المره عن نفسه ما قول" أى 
هی مرتبة الإدراك أو القدرة على أن يعقل المرء المعنى فيعبر 
عه پاللفة. رالرتبة الثانية هي - بکلمات السیرافی أيضا ‏ أن 
يروم المرء أن يفهم عنه غبر!4, أى أن «المراد بها تحقين 
الإفهاما بكلمياث أبى سليمان المنطفى 0 وهى مرئبة 
بمكن أن نسميها مرئبة الإيصال. والمرتبة الثالئة هى على حد 
تعبير أبى سليمان دأن يكون المراد بها تحسين الإفهام ''''؛ 
أى أنها المرتبة التى يطلق عليها أبر حيان وغيره اسم 
البلاغة (۲۱۱, وهى تدميز عن المرنبتين الأوليين بأنها - كما 
بقول أبو سعيد السيرافي ‏ «تنفرش المعنى ونبسط المراد» 
فيشجلى اللفظ فيها بالروادف الموضحة والأشباه المقربة 
والاستعارات المتمة والعانی المبيئة؛ . فيما المرتبئان الأوليان 
غقفان الشیم «علي ما هر به؛ ”211 وأيا كانث اطرانب» فان 
اللنة مستقلة استقلالا تاما عن السامع؛ إذ السامع نفسه قد 
بسرء نهم أر بقصر «لقصور طباعه أو بعده عن أسباب 
الفضیلة؛ ۰۲۱۳۱ وهذا حکم لیس مقصوراً علی العربية كما 
بفول أبو حيان؛ ابل هو شائع فى النفوس؛ مستمد من 
العقول معروف باللغات؟ (214, 
والإنهام على أنواعه إما أن يكون رديدا أو جيدا. أما 

الردئ فانه رن فى أدب أبى حيان بالسفلة؛ «لأن ذلك 
غاينهم وشبيه برنبئهم فى لفصهم؛؛ فيما يفترن الجيد بسائر 
الناس: «لأن ذلك جامع للمصالح والمنائع:'*1. ويسدر من 
نص لأبى حبان فى كتاب (البصائر والذخخائر) أنه كان يعثبر 
معرفة اللغة ضرورة أساسية للإفهام قائلا إنها الوسيلة التى 
يكون بها المرء: 

«انسانا على الحقيفة... [لا] على الشوسع... 

بالخلقة والتخطيط وحسب 2157: وكذلك الشأن 

بالنسبة لمعرفة النحر, فان الكلام يتغير المراد فيه 

باععلاف الإعراب: كما يثغير الحكم فيه 


باختلاف الأسماء» وکما تخیر الفهرم باختلان 
الافعال؛ وکما ینقلب العنی باحشلان 
الحروف» ۲۱۲۱ 
رهده ناعده تنطبن على جمیع اشکال الکلام من النشر 
والشعر والكتابة والخطابة . 


رتفرم اللغة من حيث هى أداة للإفهام على عمودين 


هما الللفظ والمعسى - ويعنى بهما فى هذا السهاق المبارة 
والفكرة. رأدب الترحيدى يحفل بقدر غير قليل من الحديث 
عنهما؛ ليس وحسب لاهدمامه هو نفسه بهذا المرضرع؛ 
رلکن لأن أسائذنه ورأصحابه من النحوبين راللضوبین من 
ناحية؛ ومن المتفلسفين من ناحية أخرى؛ أدلوا بدلوهم فيه 
أيضا؛ ولفد كان من الموضوعات الرئيسية فى المناظرة الشهيرة 
الئى سجلها أبو حيان فى (الإمتاع والمؤانسة) ببن أبى سعيد 
السيرافى وأبى بشر مثى بن ونس حول المفاضلة بين النحو 
والمنطق؛ كما كان له دخل فى بعض مناقشاث متفلسفى 
بغداد عندما جرى الكلام على المفاضلة بين النثر والشعر. 
رقد آشار هؤلاء العلماء إلى عدد غير فليل من الفررق 
بین اللفظ والعنی» وکلها برجع بطريقة أر باحري - فیما 
أرى - إلى اعتبار المعانى من حيز العفل والألفاظ من حير 
الطبيعة أو الحس؛ رهذا أمر أجمعوا عليه جميعا ورافقهم عليه 
أبو حیان ۳ . وقد ادى هذا الفرق الكبير ببعضهم إلى 
استخراج فروق تبدو شكلية مبهمة بين اللفظ والمعنى؛ 
کفولهم ان الأول طینی نیما الشالی الهی» وان الأول بائد 
فيما الثاني ثابث 2157 أو إلى الاستدلال بهذا الفرق على أن 
المعنى أشرف من اللفظ ”''؛ ومن ثم فإن المنطق (ومجاله 
العنی) آشرف من النحو (ومجالهاللفظ) (۲۳۱. غیر آن مثل 
هذا الاستنتاجات يجب ألا بحجب عن أعيننا بعض الفروق 
الحقيقية التى استخرجوهاء وأهمها للاثة؛ الأل أن المعانى 
لانهاية لها نیما الألفاظ محدودة؛ ولهذا فإن الألفاظ مهما 
تكثرت فإنها أعجز من أن خميط بكل الممانى. وقد عبر 
السيرافى أبو سعيد عن هذه الفكرة خير تعبير حين قال: 
١إن‏ مركب اللفظ لا يحوز مبسوط العقل؛ 
والمعانى معقولة ولها اتصال شديد وبساطة ثامة: 
وليس فى قوة اللفظ من أى لغة كان أن يملك 


ذلك المبسوط ويحيط به وينصب عليه سورا ولا 
بدع شيئا من داخله أن يخرج؛ ولا شيفا من 
خعارجه أن بدخل» ۳" , 
الثائى أن المعانى إنسانية عامة ناعخمة عن التجربة البشرية 
فى كل مكان وزمان؛ فيما الألفاظ تابعة لججموعات بشرية 
محددة ذات لخات ممينة. ولذلك؛ فهيما تشجاوز المعائى 
اللغاث جميعها نظل الألفاظ حبيسة لغاتها الخاصة ولا 
يمكنها أن تتعداها؛ أو كما يفول السيرافى؛ 
إن المعانى لا تكون يونانية ولا هددية؛ كما أن 
اللغان نكون فارسية وعربية وتركية ... لأن اللغة 
فد عرفتها بالمنشأً والوراثة؛ والمعائى قد نقرث عنها 
بالنظر والرأى والاعتقاب والاجتهاد؛ 5؟), 
الشالث أن المعانى وإن كثرت ونعددث؛ نظل قاعدتها 
الأساسية هى السوحد؛ وذلك على عكس الألفاظ التى 
فاعدئها التعدد؛ بدلالة أن الإنسان يشهر إلى المعنى الواحد 
بالفاط متعددة وبظل المعنى مع ذلك واحداء؛ فيما إذا غير 
الإنسان المنی الواحد وجد نفسه قد خبرج إلى معنى أخخر. 
وهذا ما أراده أبو سليمان المنطقى حين قال إن ؛اللفظ نظیر 
اللفظ فى أغلب الأمرء وليس المعنى نظير المعنى فى أغلب 
الأمره ۲۳ وأوضح ذلك فى مكان آخر بقوله: 
«وند بزول اللفظ رالعنی بح‌اله لا یزول ولا 
يحول. فأما المعنى فإنه مثى زال إلى معنى آخر 
تفير المعضول ورجع إلى غير ما عهدنا فى 
الأول (10), 
وما يتعلق بهذا الفرق أن المعالى أشد وضوحا وتبلورا 
فى النفس من الألفاظ المعبرة عن هذه المعانى ؛ لأن العفل 
- وهو مسدملى المعانى ‏ وليق الصلة بالنفس؛ فيسما الحس 
- وبخاصة منه السمم؛ وهر مستملی الألفاظ - ضمیف 
الصلة بها. ولهذا فال السيرافى إن اللفظ كان؛ 
دبائ على الزمان لأن الزمان يقفو ألر الطبيعة 
بأثر أخمر فى الطبيعة... وكان المعنى ثابدًا على 
الزمان؛ لأن مستملى المسى عقلى؛ رالمقل 
إلهى؛ ومسادة اللفظ طيئية:؛ وكل طيئى 


متهافت(۲۳۱, 


رشرح أبو بكر الفومسى هده الفكرة بشكل أرضح إذ ال 
دإن الألفاظ يستمليها السمع؛ والسمع حس؛ 
ومن شأن الحس العيدد فى لفسه والتبديد فى 
نفسه؛ والعانی نستفبدها النفس؛ ومن شأنها 
التوحد بها والتوحيد لها. ولهذا تبقى الصورة 
عند النفس قنية وملكة؛ وتبطل عند الحس بطولا 
رنمحی امحاء. والحس تابع للطبيعة؛ والنفس 
متقبلة للمقل؛ فكأن الألفاظ على هذا التدريج 
والتسسيق من ۷ الحهس ؛ وا معانى العف له من أمة 
العقل؛. 
ورغم إلحاح أبى حیان ومعاصربه على الفررق بین 
اللفظ رالعنی - أو العبارة والفكرة -» فإلهم أشاروا إلى ظاهرة 
مشتركة بينهما بمكن تسميتها بظاهرة النسبية؛ ويعبى ذلك 
أن الألفاظ ذات مراب متفاوتة فی الفضل؛ کما آن العانی 
فيما بينها فبه. أما المعائى فإنها نكون أفضل كلما كانت من 
العقل أقرب؛ وأما الألفاظ فإنها نكون أفضل كلما كانت 
بالحس ألصى. ولهذا تال أبو سلبمان المنطقى ان «المانی 
تختلف فی البساطة علی قدر العقل؛(۲۳۹, وفال الفومسی 
شارح) القضية بشکل اوسم(۹۳۹: 
«ربالجملة فان الألفاظ وسائط بين الناطق 
والسامع» كلما الح 4 حلفت مراتبها على عادة 
أهلها كان وشيها أروع وأجهر. والمعانى جواهر 
لنفس؛ فکلما اثتلفت حفائفها على شهادة 
العفل كانت صورنها أنصع وآبهر. راذا وفیت 
البحث حقه فإن اللفظ بجزل نارا وبرق آحری 
وشوسط تارة بحسب ملابسئه التى له من نور 
النفس » وفيض العفل» وشهادة الحق ؛ وبراعة 
النظم؛. 
رلقد تعرض أبو حبان وزملاژه من العلماء لشرح 
عملية الإفهام؛ وييدو من كلامهم أنهم كانوا یعببرون العانی 
نقل لأبى حيان عن اشیخ من النحويينة جاء فبه: «العانی 
هى الهاجسة فى النفوس؛ المتصلة بالمخواطرء والألفاظ نرجمة 
للمعانی»(۲۳۰» کما بستنتجه من قول أبى سليمان المنطقى : 


0 


دالمانی العقولة بسیطة فی بحبوحة النفس» لا 
بحوم علیها شی ثبل الفکر؛ فإذا لقبها الفكر 
بالذهن الرلیق والفهم الدشین؛ ألفى ذلك إلى 
العبارة؛ والعبارة حیندد ثت رکب بین وزن هو النظم 
للشعر؛ وبين وزٺ هو سياقة الخ" : 
لذلك تتخذ المعائى أولوية واضحة على الألفاظ عند هؤلاء 
الفکرین؛ علی أن المعنى مطلوب النفس؛ وعلى أن «المقل 
يللب المعنى فلذلك لا حطر للفظ عنده»؛ ولهذا فان اللفظ 
فى الحفيقة لا بعجاوز أن بكون ١‏ كاللباس والمعرض والإناء 
رالطرن»"""؛ وبمصبح راجب الإنسان إذ ذاك أن يعبسر عن 
امعائى الثى تخطر له بما نيسر له من الألفاظ؛ سواء أحسدث 
تلك الألفاظ أو لم خسن » خخشية أن پفوئه العنی فیفشده 
فقدا نام وهذا ما أشار إلبه أبو سلبمان المنطقى إذ قال: 
«إذا استقام لك عمود العنی فی اللفس بصورنه 
الخاصة فلا نکترث ببعض التقصیر فی اللفظ ۱ 
فال: رلیس هذا منی تساهل فی تصحیح اللفظ 
راختلاف الرونق وتخیر البيان؛ ولكن أقول؛ منی 
جمح اللفظ ولم یژات؛ واعشاص ولم یسیمح؛ 
فلا ننفت نفسك حفالق الطلوبات وغابات 
المفصودات. ؤلأن تخسر صحة اللفظ الذى يرجع 
إلى الاصطلاح أولى من أن تعدم حقيقة الغرض 
الذى يرجع إلى الإيضاح)”""' . 
وقد على أبو حيان على هذا بقوله؛ 
دولولا هذا الذى قاله هذا الشيخ لما أجزث نشر 
هذه الحدود على ما عرفتك من إغلاقها راطراد 
القول عليها!!؟ . 
هذه هى الملامح الكبرى لموقف التوحيدى وزملائه من 
اللغة. فلستتفل الآن إلى الجالات التى صرح فبها هو بإحساسه 
بعجز اللغة عن التعبير» فنتتبع أقواله فى كل منهاء ونحاول أن 
تتلمس الأسباب الكامنة هناك لهذا العجز؛ وذلك قبل أن 
نخرج بنتائج عامة عن اللغة والعجز عن التعبير فى أدب 
التوحيدى . 





١‏ - إن لمجال الأكبر الذى بصرح فيه الترحيدى 
بالعجر عن التعبير هو مجال وصف الله؛ وحيث إن التوحيدى 
كشيرا ما يشعرض لهذا الموضوع فى كعابه (الإشارات 
ال( اهیة) ؛ فان هذا الکتاب بحفل بالشکوی من الفصور . نهر 
" بقول مثلا: دهل كان لك بیان عن زلهیته؟ لا وال ا+(۳۹) 
ویفول: «مولای؛ انت أنت لا شئ شيرك؛ الإشارة إليك 
باللسال نقص رعسجزه رالترجه نحوك بالقلب نصل 
رفن" . وهو يول إلر منادائه لله بعدد من أسمائه 
الحسنی : 
«إلهنا؛ إنا تقول ما نفول عن عى رحصر؛ 
ونتطاول ما نتطارل عن فماءة وقصر... فاجبر 
كل نقیصة منا... وعلمنا اسماك الأعظم حثى 
ندعرك به مجسدین» ونت‌قسرب اليك به 
مقدسیرم(۱۳۷. 

ویفول أیضا: 
دهیهاث أن یکون مخب بلسان؛ أو مضمم) 
بجنال » ار محوبا بعبارة» أر معبًا بإشارة» او 
محسوسًا بحس ... أو محرفًا بت + أو معرنًا 
برفت؛ ار مصرفا پلفت؟(۳۸؟, 

وهر بکد عبلية محاولة وصفه بقوله : 
«اللهم غفرا؛... من رام الخضبر عنه ٽاه؛ ومن 
حدث لفسه بالظفر شاه. وكيف يكون ذلك 
واللفظ لا يقرمم به وزناء وا مراد لا بنقاء له 
حرا ؟,(۳۹ ۱ اطلبت فلم توجد؛ ووجدت فلم 
تعرف» وعرفت فلم نرصف» ورصسفت فلم 
تلحق؛ وشوهدت فلم تدرك" . 

لم كان موضوع وصف الله بهذا الفدر من 
الاستعصاء على التوحيدى؟ إن الجواب عن هذا السؤال 
سهل نسبها لأن التوحهدى تعرض له بشكل غير مباشر فى 
مؤلفائه؛ وهو جواب يتعلق بموقفه من قدرة العقل البشرى 
على الإدراك؛ وهذه مسألة قد بحثتها فيما سبق" ؟'. فالمفل 
البشرى ‏ على مكائئه السامية ‏ فى نظر أبى حيان؛ هو خلق 
الله پلحشه النقص ویجرز علیه؛ وهناك من الأمور ما بفرث 


اللغة والعجر عن التعبير 


إدراكه فونا ناما؛ وعلى رأسها الذاث الإلهية وما يتصل بها 
من صفة وحياة وفعل وندبير وحكمة؛ فهده نفع فی حومة 
الربويية التی لیس لمن کان من أهل العبودية دخولها قط. 
ومادام العقل عاجرا عن إدراك الله؛ فإنه عاجر عن مويل الله 
إلى «معى!؛ يتطلب الفظا؛ يئم بهما معا نقل الله إلى فكرة 
يعبر عنها باللفظ فى عملية الإنهام التى دئا عنها فيما 
سبق من هذا البحث ۱ أو بعبارة التوحيدى: 
والإلاهية لا تمسح بالوهم ؛ ولا نقدر بالفهم ؛ ولا 
تشرح بالمفل؛ ولا ندال بالترجمذ؛ وهل بجوز 
ذلك والعبودية لا نسبة لها إليها؛ ولا سبيل لها 
علبها ؟ا دثل؟ 
رنه لملی ضوه هذاالفهم لوقف الترحیدی لیجب 
علینا آن نفهم وله 0" 
إن حبرت عن الاسم بالاصطلاح كان ضلالا 
مدلك؛ وإن حبرت عن المعنی بالمعقرل کان ربالا 
عليك؛ وإن نعبرت عن الاسم والمعنى كان ممالا 
عددك. وإن فلت: المعنى أصل» فالاسم فسرع 
علیه؛ وان قلت: الامسم أصل؛ فالمعنى غير مشار 
إلبه ؛ وان فلت: العنی رالاسم أصلان؛ فایهما 
فأبن الأصل الذى تفف عليه ؟). 
وإن هذا الفهم لما بفسر أيضا قول ؟“؛ 
ديا هذا إن الذى صمدك إليه؛ وولهلك فيه.., 
حاضره غائب وغائبه حاضر؛ وحاصله مفقود 
ومففرده حاصل» والاسم فيه مسمی والمسمى 
نب اسم؛ والشصریح به تمریض والشصریض به 
نصریح؛ وا شارة نحوه حجاب والحجاب نحوه 
إشارة. وهذه قصة لا نعرف إلا به؛ وحال لا 
تعرى إلا إلبه؛ وشأن لا يوججد إلا له, لأله بائن 
من الأشياء بما هر به هو...). 
وبرغم وضوح التوحيدى فى نفى قدرة الإنسان 
- رقدرنه هر على رصف الله, نفد كانت مناججاة الله 
بصفانه من الملامح الكبرى فى أدبه؛ وهى العمود الفمرى 
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لكتابه (الإشارات الإلهية): كما أن أثارها نظهر فى مؤلفاته 
جميعها دون استشاء» بل إنها فد نكرن ذات صلة وليقة 
بتلقيبه ب «التوحبدى؛ ابتداء (*21. وقد حدثنا التوحيدى 
نفسه عن طبيعة وصفه الله؛ فبين أله برنکز على اعدماد عدد 
من أشكال التعبير غير المباشر. فمن ذلك الرمز؛ قال: «فكبف 
اسفه وا معذب بالرمز معك؟: 5117 , ومنه ما پسمبه 
(الإبماء الذى فى الإبحاه؟؛ وبه اندرك الاشارة الدفونة فی 
العبارفا ؛ وهو سر حرم إعلانه فى الثائى لما وجب كتمانه فى 
أل :2 هناك التخييل الذى يقود إلى ما يسمبه أبر 
حيان التمثيل البحت؛؛ كما لجده فى فرله: 

حشو القلوب منك الشخیبل افحض؛ رنهاية 

الانسية منك الشمشیل البحت؛ رالحق من وراه 

ذلك على التحصيل الصرف؛ 140 , 
وفى هذا المقام يستحسن أن نذكر أشكالا تعبيرية أخرى 
ذكرها أصحاب التوحيدى؛ كالاسثعارة والإيحاه؛ وند 
ذکرهما ابر سلیمان النطفی (۲۹۹» والفیاس؛ ود ذکره 
الصيمرى فغال إن «الذين أباحوه هذه الأشباء أعاروه یاه 
لأنهم نقلوها غيرها أو نمثوه بهاء وذلك على غابة طافنهم 
ربلغ علمهم رنهاية جهدهم؛! وعلى أبة حال؛ فوصف الله 
بظل مجورا فى الكلام ونفسحا فی العبارن! "۱۲۹ ال آبو 
سليمان: 9وهذا اضطرار اشئرك جميع أهل اللغاث فيه عند 
إخبارهم عن إلههم ۰ 90 

أما الباعث على وصف الله فهو العبادة؛ بالإضافة إلى 

التلذذ بذكره نی نظر الشوحبدی!۹*۲. وقد ذکر الصیمری 
فرضا آخر لذکر الله وهر حث الساممین علی عبادنه: 
الكنها رسوم محركة للنفوس تخريكاء وكلمات مقرية من 
الحق تقريبا؛ تبلغ بالسامع إلى ما وراه ذلك تبلیغاه ۰۴۳۱ ما 
أبو سليمان المنطقى فاعتبر ذكر الله ووصفه أمرا طروريا 
يهدف إلى منم الفرد وامجتمع من الانهيار؛ 

دوإلا لكانت المصمة تنبثر: والطمع بنقطع» 

والأمل بضعف» والرجاء بخيب» رالأركان 

نتخلخل : والذرائع نرنفع؛ والوسسائل تمتنع ؛ 

والقواعد نسيح؛ والرغبات تسقط ؛ والجود والكرم 


۲ 


والحکمة رالقدرة والجبروث واللکوت تأبی ذلك: 
نصارت هله الأسماء والصفات سلالم لنا إليه لا 
حقائق يجوز أن يظن به شئ منها على سببل 
السياج المدود؛ والنهاج احدود؛ (*۴. 

۲ - وانمال الشاني الذی اکثر فیه التوحبدی من ذکر 
عجزه عن التعبير هو حال الثوق إلى الوصول العرفانى أو 
الصرفی. ها هنا جد للترحيدى أثوالا مثل: 

«هى رالله حال علت عن الصفاث والرسوم؛ 
کما نزلت الصفات والرسوم عنها. هی والله 
حال سبح فى لجئها كل نحرير فلم بصل إلى 
ساحل؛ وسار فى هوائها وهم كل مشمكن فلم 
بقع على طائل... هى والله حمسال برزث 
بالجبررت رحفيت بالملكوت؛ فلا الكلام بقع 
۳ وصفها أو تمنيها ولا السكوث. هى وله 
حال من ذانها عرف؛ ون عرفها وصف؛ رفی 
رصفها انتهی روثف؛ وس انتهی عنها ورثف 
ابندأ الحنین إلبها رنشروف . 

رهی انمط قد خعص الله به أعبان عباده وأعلام حلقه 
نی بلاده؛ فلهم بهذه الخصوصية مازل اللائکة» وکرامة 
آولی العزم من الرسل»(۲۶۳. والموحیدی بعبر عن توفه (لی 
نبل هذه المرابة بقول"*' : 

«أام حلمى يربنى كل فائت ملحوفا؛ وبصور لى 
كل باطل محقوقاء ويناغينى بحال أكثفها 
بلطف عن الفسهم؛ وأخفاها يعلو عن الوهم! 
كلما سلطت عليها العبارة؛ وأرسلت إليها 
الاشارا؛ جلت عن هذه وزلت عن هله - حال 
كانت المنى تخطبها على وجه الدهر؛ فلما بدت 
بحفيفتها استولت علبها يد الدهر) . 

ويعود التوحيدى فيخاطب مخاطبه المعهود بالإشارات 

واصفا تلك الحال؛ فيقول 080 
ايا هذاء إن فتح عليك باب الربوبية باستبعاب 
المبردية» ورقيت إلى الحربة بعد ذلة الرق فى 
الخدمة» شاهدت عجالب وعجالب؛ ورأبث 


سس الفذ والعجز هن اللعهير 


غرالب وغرائب... أدناها أنك ترئعى فى ححدائق 
الأمن؛ ونشم نواضر الأزهار. ونشهد الول 
سائرة فى هوادج الكرامات نحو الأرواح المقدسة 
بالطهارة؛ رنسمع معائبة الأحباب على شجو 
بسحر الألباب؛ ریفطع درن الحق كل حجاب؛ 
ویشئح کل باب هذا ذرو من الحديث عن هذا 
المفسام الذى وصل إلبه بعض الكرام؛ ثم وراه 
ذلك أيضا ما لا عين رأث ولا أذن سمعت؛ ولا 
خطر على قلب بشر؛ . 
عند هذا الححد يأخيل النوحيدى فى تبيان الأسباب الئى 
تعجز المرء عن التعبير فى وصف هذه الحال؛ فيربطها بتجاور 
هذه الحال ما ألفت الألفاظ أن تعبر عنه؛ لأنها حال مغيبة 
عن البشر العاديين خارجة عن مربتهم؛ وهذا يرجعنا إلى ما 
ذكرناه سابقا عن محدودية الألفاظ مقابل انساع المانى. 
فالخلل هنا ليس متأنيا فى المعانى (أو من مصدرها: المقل)؛ 
كما فى الجال السابق - مجال وصف الله - ولکن من 
الألفاظ (أر من مسصدرها؛ الحس! الطبسيعة) ؛ ومن درن 
الألفاظ لا يمكن لعملية الإفهام أو الإيصال أن نتم؛ بفول 
التوحیدی ؛ ۱ 
«لأن المين إنما تألف انحسدودات» رالاذن [نما 
خد المرسومات؛ والقلب إئما يخطر على ما 
جرت به العادات» فأما ما يعلو عن هذا كله علوا 
لا بمسافات ومجازفات؛ فلا خر عنه) ,۲۶٩(‏ 
كيف پتحدث, إذن؛ النوحيدى عن هذا الموضرع؟ 
بالرمز '"؛ لم بمأ يسميه !الإيماء اللطيف؛؛ وهو الإيماء 
الذي ينجاوز الخيال فى فدرثه على التصوير إذ يتمكن منه 
من غير أن يتحدد بقوالب الحس وأشكاله؛ قال؛ 
«أعنى الإيماء الذى بلطف عن الوهم؛ ويأنف 
من الحس؛ وبستفیث من الشکل والضد. فبذلك 
الإيماء يمتلئ بر العارف نوراء ويدقد بحره ارا 
ويكون الوجد به وجند السالحین فی آعماق 
الملكوث؛ ربكون الذوق له ذرق الوالهین ببوادی 
الحق )۱۱۱ , 


وبرغم ذلك كله فإن وصف حال العرفاك بظل نفريسيا فى 
لظر التوحيدى لما لمعناه من الانساع؛ ولهذا يقول؛ 
ايا هذاء هيب هذا الحديث خحاف؛ والرمز عنه 
متجالف؛ وإنما ندندن حول هده المانی» هنالك 
تال ما لا أذن سمعت؛ ولا عبن رأت؛ ولا حطر 
على فلب ہس ۰,1۳ 
وعلى أية حال؛ فإن الواصل لا يمكنه أن يعبر إلا بعد أن 
يأذن الله له؛ وإن لم يلغ الإذن العجر العميل فى الل(" ؛ 
إن العارف وإن ترقى فى سلالم المعرفة بحقائق 
الحال على تبين المكاشفة؛ وغلبان المشاهدة؛ ليس 
له أن بخبر إلا بعد الإذن له وإذا ورد الإذن ليس 
له إلا الجمجمة إذا قال؛ رالهمهمة إذا سكت؛ 
حئی درج فہما فيه ندرج؛ وبعرج إلا ما عنه 
تعر ج. لغة والله مشكلة, وعلة والله معضلة؛ 
وديوان والله مختوم ؛ وسر والله مکترم) . 
وبرغم صعوبة التعبير عن هذه الحال؛ فإن الترحهيدى 
براه آمرا یستح احاولة المرة تلو المرة» لما له من أثر فى نفس 
السامع يقربه من الوصرل إلى الله وبشوقه إليه ؛ یفول(**): 
ديا هذا؛ إذا سمعث مثل هذه الصفات بمثل هذه 
السمات علی شکل هذه اللضات؛ فاستشعر 
العظمة؛ فإنك بهذا الاستشعار نستحق التكرمة. 
رهدء المارف بهل اللعوث هی سلالیم قلوب 
العارفين فى الشرقى إلى ساحة الربربية الشاصة 
بأحكام الإلهية؛ فهبى عافاك الله لنفسك سلما 
منها؛ واحرص على الترقى عليها. فإذا حصلت 
هناك ... فقد لجرت من الدنبا رآنانها؛ ونخلصت 
من هذه الدار وعاهاتها؛ وفزث بنعيم لا نفاد له 
وخلود لا أخير له؛ وعر لا ذل بعده» , 
 "‏ والمجمال الفالث الذى تحدث فبه التوحيدى عن 
عجزه عن التعبيسر هو مجال الإحساس بالغربة وما ينتج 
عنها !"۰۲۲ وهر مجال يختلف عن الجالين السابقین اختلانا 
کبیرا؛ له بمثل وضعا معیشیا مؤما للترحيدى جعله يعبر عنه 
بحميمية ظاهرة فی ملفانه؛ محاصة منها نلك التى كتبها فى 


۳ 
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سنى الشيخوخة. فبعد أن تحدث التوحيدى فى إشارنه المعروفة 
عن وصف الغربب الزي بصفه الناس؛ رفارنه برصف الغریب 
الذى يعنيه هو وهر هر نفسه - قال إن وصف ذاك الغریب: 
ابحفی دوله الفلم» وبفنی من ورائه الفرطاس؛ 
وشل عن بیره اللفظ؛ لأنه وصف الغريب 
الذى لا اسم له فيذكرء ولا رسم له فیشهر؛ ولا 
على له بش 00ت 
فكأن الترحيدى هنا يقول إن فكرة الغريب - معناه - 
نستعصى على التحديد الدقيق؛ ومن ثم يصعب التعبير عنها 
بالألفاظ؛ وهذا أمر بينه بشكل أوضح عندما قال فى مكان 
آخخر إن اتساع الخرل فی آزمته الوجودية هو الذی جعلها 
أضخم من آن ند بالألفاظ » وأرنع من أن نقيد بهاء قال؛ 
الممرى لقد رصفت شأنا بعر عن الرصف؛ 
ويغرب على الراصف تعليا عن دنس اللساك 
بحدود اللفظ ۲۹۷ , 
نهی حال قد استولت علیه استیلاء ناما حتی بات من 
الطبيمى أن يقول؛ «كيف أنكلم والفؤاد سقيم أم كيف أثرم 
رالخاطر عفیم ؟٩‏ 2 
ود كان أحد أهم الأسباب التى دفعت التوحيدى إلى 
الإحساس بالغربة ليس رحسب إحفافه فى إقامة العلاقات 
الاجتماعية الئى تمكنه من التكيف مع امجشمع؛ ولكن 
انتداعه بأنه ‏ ربما فى مرحلة متأخرة من العمر- قد أخفق 
نیما نصب نفسه له من العمل الدائب؛ وهو دعوة الناس إلى 
هجر التعلق بالدئها والنوجه نحو الله طالبين مرضاته مر جين 
نيل رضواله. ومرة أخخرى وجد التوحبدى نفسه عالقا فى 
درامة المجز اللغوی وهو پدور حاثرا بین العدید من الشاعر 
التصارعة المتعارضة المقلقة؛ بين شكوى الناس إلى اللهء 
والانحاء علبهم باللائمة؛ والتلطف لهم لعلهم برتدعوا عن 
غيهم؛ والفضب من نفسه لاقدامه علی آمر مستحیل ابشداء؛ 
رالنضرع إلى الله کی یکتنفه ی حماه مکافا: له علی 
جپرده الخلصة؛ ونواياه الئى لا تشوبها شائبة؛ وفرفه من ألا 
يستجيب الله لدعائه؛ وغير ذلك من المشاعر المقضة للخاطر. 
فلا غرابة بعد ذلك أن جده برى اللغة وقد حالت عجماء فى 
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پده» راصبحت راحدة صن صفات حاله المتهارية: (إرادة 
مشوبة» وطمانينة قلفة» ومعرفة مدخحولة؛ ولغة عجماع .۰۰ 
ولفظ جریش أو فول کلما استنار ازداد ظلاما؛ (۲۲, وقد 
رصت فى أحد الأماكن محاولانه مع الثاس؛ ووجد نفسه 
بقف عاجزا عن إكمال الحديث لأن :فى فمه ماء؛ كما 
فال" ٹم عاد نهدا نفسه؛ وشرح محاولاته فى عباراته 
ژائلا: 
على أنى سفت العبارة هکذا وهکذا شرفا وربا 
وجنوبا وشمالا وأرضا ورسماء» فلم ادغ للكداية 
ثوة إلا عصرئها عند العثور عليهاء ولا للتصريح 
علامة إلا ونصبتها حين وصولى إلبها.. ٠‏ , 
ولكن ماذا كانت النعيجة ؟ قال: (إنا لله وإنا إلبه راجعوك!... 
فلر سكت فى الجملة كان أصلح من هذه الاستغاثة المكررة؛ 
وس هذا المسویل الطویل...» (۲۷۲. ولکن ذلك كسان إلى 
حین وحسب» فانه ما لبث أن عادت الهواجس لقلقه وندفعه 
إلى العوبل؛ ومعها إلى الشعور امعطم بأن اللغة مهما انسعت 
فإنها لن تستطيع أن تعبر عن أمر متعدد المظاهر لائهائيها يبدو 
أنه سيظل يثلبسه تلبس الظل طوال العمر وحتی الوت! 
رامکذا هکذا آبدا إلى أن ينكمسسر القلم عند 
الكتابة» وإلى أن يعيا اللسان عند الخطابة» وإلى 
أن بهیم القلب فی وادى المهابة؛ وإلى أن تفقد 
الررح فى فلاة الغيابة ؟/۲۳(0. 
رلهذا ده بهتف مستفیذا: يا هذا ارحم غرتی فی هله 
اللغة العجماه بین هذه الدهماه الفشراء4 (۱۳۹, ویزکد آن 
کل هذا دلسان بحر البلفاء فبه نفطة؛ و ذکائهم فیه مة) اش 
رلفد كان إخفاق التوحيدى مع الناس وانتهازه إلى 
الغربة الكاملة بينهم دائعا له إلى التعلق بحبل من حبال 
النجاة هر التشوق إلى شيخ صوفى حقيقى أو منوهم. ولکن 
هنا أيضا وجد التوحيدى اللغة أعجز من أن تعبر عما بريد. 
وفد حاطب مرة ذاك الشيخ المصرفى المزعوم بتطوبل شديد ؛ 
وبعد ذلك قال له: 
«جف - آثار الله صدرك - القلمء ولنی 
الشرطاس؛ وحص اللسان؛ وا فی النفس من 





طیب محادثتك بندفق كالعين الفسوارة؛ 
رالسحائب الوارنه (۲۳), 
ومرة أخرى نشوق مه رلما ودودا رصدیفا مخلصا؛ ولکنه 
ار دف ذلك بالقول: 


«هذا جهد من بلی بفرانك... فلا تعجب من 
ضروب ما وصفته فی هذه الحروف فا وراء ما 
سممنه ما لا پنفاد للرهم؛ ولا یین بالفهم؛ ولا 
یکون له تمصریح بالقلم» ولا تلویح باللسان ولا 
پنبسو) عنه محسریض الاشارة» ولا نصحيح 
السیان» ۰0 
أما السبب فى ذاك العجز اللفری» فمحدده ابو حبان 
بطغيان مشاعر الوجد وغليائها حتى الدرجة القصرى» «لأن 
العشى إذا هيجه الوجد؛ والوجد إذا لابسه الشوق؛ والشوق إذا 
فارله التيم ٠‏ والتثيم إذا انصل به الهيمان... تبدد صاحبه فى 
اجشماعه؛ وانکسر باله عند فوله واستماعه»(۳۸. فکان 
التوحيدى هنا يرججع العجز فی اللغة إلى أن طفيان المشاعر 
على النفس يفكك وحدة المقل منها ریصیب المانی - أى 
الأذكار بالتشتت؛ فتصبح العاني کالالفاظ الستمدة من 
الحس؛ والتی أصلها السجرژ وم ثم التصور انحمدود. ولعل 
هذا ما عناه التوحيدى إذ قال ,(۷۹) 
«لاحت بوارق النمنى فسمثت نحرها نواظر 
الافتفار؛ وتهمات صرر الممسى فتقطعت عليها 
أكباد الأحرار وأذعنت النفس الأبا... رم 
حيلة المشار إلبه مسئوفاة بفضايا الحس؛ والحس 
حاكم مرتش وخابط عشراء فى ليل مدلهم... 
فى تسلسل قول لا يبرز معناه من خلل حجبه؛ 
واتقلب اللنصيح المشول عيبا فى كشف المراد 
على الغاية» فالإشارة كألها نككاد؛ والعبارة على 
الأبام تزداد, ونار الوجد على اضطرابها تبيد 
العفل بتحصيله؛ وئرد جمل القول بتفصيله. 
فهل يحسن أن يكون مقطع القول عيا وعجزاء 
ومنتهى الطلب خيبة وإخعفاقا ؟؛. 


اللغة والعجر عن التعبير 


؛ - بقى هناك مجال رابع أشار فيه الدوحيدى إلى 

عجز اللغة عن التعبير؛ وذاك هو الوضع البشرى العام فى 
تمزفه بین قطبی الدنیا والآخيرة؛ والجسد والروح؛ وما بسخط 
الله وما يرضيه. وكتاب (الإشارات الإلهية) حافل بما يدل 
على شدة إلحاح هذا الموضوع على نفس التوحيدى؛ وشدة 
اضطرابه بين الامتسلام لهذا الوضم والثورة عليه ؛ وعرام نلك 
الشورة بتصاعد بين الحين والحين حتى ليكاد يفقده طمألينة 
التسليم ويجرفه إلى مهارى الشك الفيف. وقد ذكر مرة فول 
عيسى بن مريم (إنكم لن تدركوا ملكوت السموات إلا بعد 
آن نت رکوا نساء کم آیامی وآرلاد کم پدامی؛ : فعلن علیه فائلا: 
اوهذا رمز وراءه رمزه واشارة فوقها إشارة؛ وعبارة حولها 
عبارة ١‏ ثم وججد نفسه وقد كاد ينزلق؛ ففرق» رئمنی لو 
صمت ولو ثلبلا؛ فاضان ۱ 

«ولكن التقى ملجم؛ ولابد من بعض السكوت 

كما أنه لابد من بعض القول؛ ومن فال ككل ما 

عنده فقد باء بغضب من الله؛ ومن سکت عن 

كل ما عنده فقد تعرض لطرد الله» ("8), 
ومرة أخرى رصف الازدراجية فی الاستفطاب الانسانی» 
وشكا من صعوبنه (لأن العورة فى القول بادية؛ والرقباء من 
دونه منادية؛ ؛ کما فال" ۲۵۱ ؛ وئمنی السکوت؛ ولکن ہین 
صعربته داخل ذانه فائلا؛ «فإذا أعذت بعد هذا كله فى 
السكوث» جاءث الفكرة متتقدة بالوسوأس؛ والخاطرة معرددة 
مع الأنفاس؛ 0 فصاح بعدها بقليل : 

١هبهات؛‏ ضاق اللفظ واتسم العنی؛ وتاه الوهم 

وحار العقل؛ وغاب الشاهد ۳ الغائب وحضر 

الغائب فی الشاهد... فکیف بمکن البهان عن 

قصة هذا إشكالها؟ وأين الدراء والملة هذا 

إعضالها؟ البأس اليأس» القنوط القنوط! الويل 

الویل | ۰ ۳ 

إن الوضع البشرى محير لا نفسير له فى نظر التوحيدى 

واند مايحير فيه أن الله أراده للبشرء فيالها من إرادة 
وباللإنسان من سجین لتلك الإرادة: ١اللهم‏ إنا فى سكرة من 
واردانك» وفى حيرة من مجارى أقدارك؛ وليك إذ لم تخصدا 


۳ Aa 


رداد القاضی 
سس وس ل 


باتكشاف العين؛ لم تشعرنا التمنى لما لم مر به مشيكتك») 
ولم یسبن فی معلومك» (*۲. وحيث إن الوضع البشرى 
بمس أبا حیان باهتباره واحدا من البشر؛ فله بشعر بضفط 
هذا السجن؛ ویصور وعیه بهذه الحالة بصورة الاختناق الذى 
لابد أن پنفس عنه بالکلام حتی لا يككون الداء المميث؛ وإ 
جاء الکلام فی صورة الهلیان أو الجنون؛ 

ويا هذاء إلما لتنفس بهذه الکلماث کما بتنفس 

افنوق؛ ونهدی بها کما بهذی بها المألوق» ولا 

نما نحن من وصفناهم ببعید, وکیف نبعد 

عنهم وهم الجیران فى الحلة وانمتممون نی 

السجد والعاملون نی السوق ؟) (*۲۵, 

هذا هر وضع الإنسان؛ ولا حل له بضیر الشسلیم» 

وباللتسليم من مطلب عزیز لازم معا: 

اقول لا شرح له؛ وسمع لا فتح معه؛ ولکن لا 

بد من التسفيس إذا تضايق الخناق) "^ , 

إن هله الازدواجية؛ التى هى أساس الإشكال البشری» 

هى التی تصیب الانسان بالحصر؛ ونعجز اللغة البشرية بين 
الفيئة والفيئة عن أصل ما كانت له؛ وهو التعبير؛ ونقزم قدرة 
الألفاظ فى مقابل الأفكارء ٠فإن‏ العائی [ذا ندففت بالعز» 
رأبث الحروف تعبدة بالذل؛ لأن تلك من البسسوط الأول؛ 
يهذا من القبوض الشانی؛(۲۸۷. وهذا واقع بحلی السکوت 
إلى الإنسان الواعى بالإشكال البشرى. وبرغم ذلك كله؛ فإن 
الإنسان يتكلم لأسباب متعددة أشرنا إلى بعضها فى نايا ما 
فاث؛ وجمعها التوحيدى معا فى فزن عندما قال440 : 


الهوامش 


«سبدی؛ قد اُرخیت عدانی معلث» وطرحت لفلى 
عندك؛ ونائلتك بلغة أنت أعرف بها من غيرك» 
رأرنف عليها من سواك. وإئما كان ذلك منى 
لأشياء کلیرة؛ شريفة خطيرة؛ منها: 
نسكين هذه الفورة التى بدت لك هوادیها: بما 
بدلك على توالیها؛ والگانی؛ طلب الفائدة ميك» 
بما جمع الله فبك؛ رالشالث؛ إذعان النفس 
بالاعتراف لتمساریف الوفت! ولرابع: مخالطة 
الاضداد نیما لم ینفتح علیهم منه باب؛ 
والخامس: استبراء الفیب بما هو صمد له من 
هذه الشهادة؛ والسادس ؛ التعاوث على نيل المرام 
من جناب الملك بحال لا يفسسرها آلف ولا باه؛ 
ولا يخبر عنها جيم ولا حاوا. 
ولکن, قبل ذلك كله وبعده؛ يبقى اللغز الكبير الذى 
لا أظننا بعد قادرين على حله . ودراساث التوحيدى على ما 
هی عليه وهو كيف لفسر بهان التوحيدى المعجز برغم كل 
المعوقاث له ولساگر بنی الانساث» بحیث تبدو كتابثه المثل 
الفريد لفوله في خير الكلام: 
إن الكلمة تطلب مقرها الموافق لهاء فإذا 
صادفت سكنت وإذا لم تصادف جالت فی 
آذاق التضوس دائبة الی آن مد مکانها اللاگل 
۳ 
وکلمات التوحیدی كلها نقع فى الموقع الملائم لها؛ ناركة 
إبانا نحن - ولبس التوحيدى ‏ فى حال من الحيرة إزاء سمو 
انشر الفنی العربى إلى أعلى ذراه؛ عاجزين عن التعبير بألفاظ 
الإنسان الضعيف السجين. 


۰۳۸۸ )۱۹۷۳ أبو حبان التوحبدى:؛ الإشارات الإلهية تمفين وداد القاضى» (دار الثقافة» ببروت؛‎ )١( 
۰۳۸۰ ۱۵ ۸0۱۹۲۵ - ۱٩۲ (؟) ياقون الحمرى:؛ معجم الأدباء» خفیل مرجلیوث (القاهر؛‎ 
۰۲٣۱۹-۲۵۲۱۹ ۰۲۱۹۸۸ آبر حبان التوحیدی؛ البصاثر والخاثر؛ فيل رداد القاضى (دار صادر؛ بيروث‎ )۳( 


(۱) الصدر نفسا؛ ,۲9۲:٩‏ 


(۵) ابر حبان الترحیدی؛ القابسات: قبل محمد توفیل حسین؛ (بفداد» ۰۳۵۸۰۱۲۱۹۷۰ 
)٩(‏ ابر حهان التوحيدى! الإمها م والمؤائسة. تفيل أحمد أمين وأحمد لری, (لقاهرد؛ ۱۹۳۹ - 4۱۹۵4 ۳ ۰۱۸۰ 


(9) المصدر السابق ۰۱۳۵۱۱ 
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(۸) مه 811؟١.‏ 

(5) لفسد ۰۱44۰۳ 

(۱) نقسه؛ ۱۳ ۰۱44 

() أنظر؛ البصائر: ۲ :10۰ رالفاپسات: ۱۲۲, 

الاسام ۱۲۵۰۱۱ 

(۱۳) البصالر؛ ۱۱۱۲ 

(۱۸) الصدر لفسه: ٩٩:۲‏ 

۱ الفایسات: ۱۲۲ (علی اسان یی سلیمان) : 

(۱۱) البصالر: ۱۲۳۲۱۸ وانظر ایضا الامعاغ: ۱۱۷۱۱ 

۷ میا غ: ۱۱۰۲۰۱ رانظر آیضا البعصائر: ۱۱ ۰۱۸۰ 

(۱۸) انظر القابسات؛ ٩۲ - ٩۱‏ وا ۱۲ ,۲۳۹ رالانعاغ ۱۱۵-۱۱۸۰۱ و۱۳۸:۲ ۱۳۹ 

(15) الإسماع, ۰۱۱۵۱۱ 

(۲۰) الصدر نلسه: ۱۱ ۱۱۸ 

(۰) انظر اللاپسات: ۱۲۲ - ۱۲۸ 

(۲۲) الامعا غ: ۰۱۲۱۱۱ 

St ٠ المصدر السابل‎ ۳۳ 

(۱) الصدر نفسه» ۱۳ ۱۳۸: 

۰۱ القابساث: ۱۲۸. 

)۳۹( الإميام؛ ۱ ۱۱۵ 

,٩۲ القابساث:‎ )۷( 

(۲۸) الامعا غ: ۱۳ ۰۱۳۵ 

.٩۲ الفقابسات؛‎ ۰۱ 

(:") البصائر, ۰۱۷۱۱۱ 

۰۱۳۸۱ ۲ ها ع:‎ (T1) 

.۲۳٩ القابسات؛‎ )۲( 

۲۳۱ الصدر للسه؛ ۳۷۵. 

(۳۸) نلسه ۱ ۳۷۵. 

(۳۵) الاشارات ۰۱ ۹۳ 

(۳۷) الصدر السایق, .۱۵٩‏ 

(۳۷) نلسه؛ ۵۷ - ۵۸. 

(۳۸) نقسه: ۱۷۰ 

(۳۹) نفسه: ۷۵, 

() نفسه؛ ۰۷۸ 

0 ) أنظر؛ «الركائز الفكربة فى نظرة ی حبان التوحيدى إلى المجشمع؛ لوداد القاضى مجلة الأبحاث (الجاممة الأمريكية فى بیررت ؛ السنة ۲۳ (۱۹۷۰): ۱۵ - ۳۲. 

۰۲۸٩ الإشاراث:‎ ۱ 

۲ الصدر السابل۱ ۰۷۰ 

(۱) نفسه؛ ۰۲۱۸ 

(142) انظر فى الإميام ۳ قفرله ۰ «رآنا آهود بالله من صباعة لا خفن الدرحید ولا تدل علی الواححد رلا تدهو إلى عبادنه رالاعدراف بوحدانیده والفیام بحفرثه 
رالمصهر إلى كنفه والصبر على فضائه والدسليم لأمره.... وانظر فى نفسير المؤرخعين لنسبة «الدرحيدى؛ فى کتاب رداد القاضى مجممع القرن الرابع فى مؤلفات 
ی حيان العوحیدی؛ رسالا ماجستیر: الجامعة الأمريكية لی بیروت؛ ۲۱۱۹۳۸ رالحاشية رقم 4. 

۰۷٩ الاشارات»‎ )7( 

(4۷) الصدر السایق؛ ۰٩۱‏ 
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البعد ا شارى والء 


مدخل لقراءة خطاب آبی هیان _. 


تؤأكد النظرية اللغوية العاصرة نفی البعد الاشاری للفة» 
ونعول بدلا من ذلك على عمد الصلة بين اللغة والتصورات 
الذهنية. فاللفظ اللفری لا يشير إلى الأشياه؛ بل يشير فى 
ذهن المتلفى أفكار) أ تصورات , ان كلمة اناقة؛؛ مثلا, حين 
تلفظ أو قرأ شیر فی ذهن التلقی العین تعسورات نختلف 
عما تثيره فى أذهان سواه؛ كما تختلف هذه الشصورات 
باخعتلاف نظام الملامات الذی ندخل فیه الکلمة. إن ورود 
كلمة انافة؛ فى فصيدة عرية فديمة يشير من الأفكار 
والمشاعر والصور ما لا علاقة له بما تثيره الكلمة نفسها لو 
وردت فى كثاب عن علم الحهوان؛ لأن نظام علامات الشعر 
المربی القديم لیس له أدئى صلة بنظام العلامات فى علم 
الحیوان . ۱ 
ولد اقل هذا النرع من النفكير إلى مجمال النقد 
الادبی : فشاع القول بنفی العلاقة بين النص الادبی» رما 
نظنه (شارات الی مرضوعات رأشماء حارج النص. فالنص 
الأدبى لا يحاكى الواقع ولا بمثله أو يشير إليه؛ بل إنه يشر 


* فسم اللغة العربية؛ أداب القاهرة؛ فرع بنى سويف. 


چگ 


لبعد الرمزة 


وه 





فی ذهن التلقی الکفه ما قد يكون منبث الصلة بما تصور 
أله إشارات إلى الواقع . رلا شلك أنه إذا كان اللغوبون يقطعون 
الصلة بين اللغة والأشباء والوقائع» فإن هذه الفطيعة تكون 
أوضح فى مجال الأدب؛ لأن الأدبب يستهدم اللغة» فى 
معظم الحالات: استخدامًا إيحائيًا؛ ينأى فيه عن الدلالة 
المباشرة. لا يحاكى النص الأدبى» إذن؛ الواقع؛ بل ينشىم 
دلالة تلشمس فى الكيفية الخاصة التى تتجسّد بها الأشياء 
واموضوعات. وإذا كان لنا أن نبحث عن أشيهاء من حارج 
النص نعين على فههمه أر تأوبله؛ فليس أمامنا إلا الصرص 
الأحرى المناظرة له. إن فهم دلالة الناقة فى معلقة طرفة بن 
المبد لا بلسمس فى البحث عن العلاقة ببن كلام الشاعر 
والوجود الفيزيفى لهذا الحيوان» بل يلسمس فى أمرين: الأول 
هو مجمرعة التصورات والمشاعر الى يمكن أن يثيرها كلام 
الشاعر فى ذهن المتلقى؛ والثائى ؛ ولعله الأهم لأنه الأساس, 
هر علاقة هذه التصورات بالتصور العام للناقة فى النصرص 
الأخحرى ؛ لأن الرجود الخاص للناقة فى معلقة طرفة نا عن 
استخدام حاص لما يمكن أن نسمبه شفرة الناقة فى الخطاب 


محمد بربری 


الشعرى العربى ؛ أى مجمرعة القواعد العامة المولدة لأى 
كلام شعرى عربى عن الناقة. 

ادا نظرنا فيما خخلفه لنا أبو حيان النوحيدى من نصوص» 
رما فيل عن هذه النصوص » ندیم وحدیثا؛ لاحطلا أن لمة 
فجرة بين خطاب التوحيدى؛ وما يمكن أن نسميه النصوص 
المفسرة أو المؤولة لهذا الخطاب. تنشأ هذه الفجوة؛ إلى حد 
كبير؛ من الاعتداد السرف بالقارنة بین خحطاب التوحیدی؛ 
وما بترهم أنه إشاراث إلى وقائع وأحداث, أى أن الاعنداد 
بالبعد الإشارى كان هو الغالب على فراء الترحیدی بینما 
أهمل البعد الرمزى الإبحائى: كما أهمل النظر فى علاقة 
نصوص التوحيدى بالنصوص الماظرة له» سواء نلك التى 
سبقته أو الئى نلئه. بعبارة أخرى ؛ انتطع خطاب التوحيدى 
من سبافه النصى ونظر بدلا من ذلك فيما ظنه بعضهم 
إشارات تاريخية واقعية. وفد كان من جراء هذا الموقف أن 
تکرر الحدیث عن کذب الترحیدی ار صدثه» رعن انسافه أو 
تناقضه؛ كما انهم بالزندقة ئارة» ورمى بالتسول والاستجداء 
ثارة أخرى , 

هم آبر حيان بالتناقض: مثلا لأنه أنشأ نصنًا فى العلمن 
على الوزيرين: ثم عاد فأرٌ بمكانتهما وفضلهماء بل أثى 
علیهما (۲۱. وحفیفة الأمر أنه ليس ثمة تناقض إذا تهنا إلى 
الفرق بين المستوى الرمزى والمستوى الإشارى فى كلام ألى 
حیان. ان نص (مشالب الوزيرين) نص أدبئ من النوع 
الهجائى أحال فیه آبو حبان الوزیرین زلی ۱موضوعین؟أر 
رمزين » ناطعا بالئالى الصلة بنهما وبین وجردهما الثاریخی 
الواقعى. أما ما ذكره؛ فى تضاعيف هذا الكتاب؛ عن مكالة 
الوزيرين الرفیعة» فهو من باب الإشارة والتفرير. ولا يستبعد أنه 
اضطر إلى هذه العبارات التقريرية من باب تنبيه المتلقى إلى أن 
هجاءه للوزيرين نص أدبي» لا ينبغى النظر فيه من أجل 
البحث فى مدى مطابقته للواقع أو مخالفعه له. أى أن النص 
الأدى لا بنظر فيه من أجل البحث هما فهه من صدق أر 
کذب, بل من أجل ما فيه من فنء ومن أجل الكشف عن 
وانينه ونظامه الداخعلى من ححيث هو نوع أو جنس أدبى. 

والحق أن مسالة الوفاء بمطالب الفن وفوانینه: التي 
تتجارز مطلب المدق؛ أى المطابقة بين الخطاب الأدبى 


¥. 


سس سس سس سس سس سس 


والوافع: أهمّت أبا حيان فى أكثر من موضع فى كتاباله 
افتلفة؛ ومال إلى الاعتقاد فى أن المستوى الأدبى أو الرمرى 
للنص هو ما ينبغى أن يهم المبدع. من هذا مثلا؛ ما قله عن 
أبى سليمان وأبى زكرها الصيمرى قائلا ؛ 
وسألت أبا سليمان عن البلاغة ما هى؟ وقلت؛ 
أحببت أن أعرف فرلا على نهج هذه الطائفة» 
لأن لهم الخطابة فى عرض كتب الفيلسوف... 
وجوابهم أحق با اعتمد. 
نقال: هى الصدق فى الممائى؛ مع الات 
الأسماء والأفعال والحروف؛ وإصابة اللغة؛ 
رغری الملاومة والمشاكلة؛ برفض الاستکراه؛ 
ومجالبة التعسف. 
فقال له أبو زكربا الصبمرى: قد يكذب البليغ 
ولا يكون یکذبه خارجا من بلاغته. 
نفال: ذلك الكذب» رفد ألبس ثوب الصدق؛ 
وأعبر عليه حلية الحق. فالصدق حاكم؛ وإنما 
برجم معناه إلى الكذب الذى هو مخالف لصورة 
المقل؛ الناظم للحقائق؛ المهذب للأغراض؛ 
مقرب لللعيد؛ المحضر للقربب:0؟' . 
تتنجه هذه المحاورة النقدية المكثفة إلى ترسبح مفهوم 
المدق الفی(۳)» آی أن يكون النص أو الخطاب الأدبى 
مطابقً لشروط الفن؛ حتی وان کان مجافیا للواتع؛ فالبمد 
الرمزى أو دأدبية) النص أهم من مطابقته للواقع؛ بل لعل 
هذه «الأدبية» هی ما ندفع الدع (لی الكذب والبليغ؛ 
الذى هو أهم من الصدق غير «البليغ» . 
وند الشفت بو حبان الترحيدى فى هذه المسألة إلى 
حدبث رسول الله صلى الله عليه وسلم؛ «إن من البيان 
لسحراً وان من الشعر لحكمً ؛ واهتم بالسياق الذى ورد فيه 
هذا الحدبث. فلعل ذلك حين کان بحاول آن یره نقدیا؛ 
هجاءه للوزبرین؛ معرولا على أن الصدق في الفن أرلى 
بالرعاية من المطابقة بين الخطاب الأدبى وحقائق الأمور, 


سسسب ببس يبيب البعد الإشارى والبعد الرمرى 


«رهل أنا إلا كمن قال لرسول الله صلى الله 
عليه وسلم فى حديث! يارسول الله؛ رضيث 
فقلت أحسن ما عرفت؛ وغضبت فقلت أفبح ما 
عرفت. فلم بدكر ذلك رسول الله صلى الله عليه 
وسلم. رأنا أررى لك الفصة لتكون الفائدة أظهرء 
والحجة أنور. 
قال عمرو بن الأهدم للزبرفان» حين فال له النبی 
علبه السلام: ما علمك فیه ؟ قال: أعلم أنه قد 
تحمت له مروة؛ وأله مطاع فی قومه» وله مانم 
لما وراء ظهره. فال الزبرقان: أما رالله لقد نرك 
ما هر أفضل من هذا. نقال عمرو: آما إذ قال ما 
فال فهو ما علمت أحمل الأب ليم الخالء 
زسر الروا؛ حدیث الفنی! ولفسد صدفت لی 
الأولى: وما كذبث فى الأخرى. وضححك رسول 
الله صلى الله عليه وسلم. 
ففال عمرو: يارسول الله؛ لفد غضبت فقلت 
أفبح ما عرفت؛ ورضيت نفلت أحسن ما 
عرفت. فقال اللبی صلی الله عليه وسلم؛ وإن 
من البیان لسر , 
لفد مدح عمرو بن الأهدم الزيرفان لم هجاه؛ أى نفض 
نفسه؛ فهو إما أن یکون کاذی) فى مدحه أو كاذبًا فى هجاله, 
رسع ذلك فقد قبل رسول الله صلى الله عليه رسلم 
۱خطاب) همرو بن الاهتم ففال ان من البیان لسحرا»؛ لین 
الدار فی الفن والادب علی الوفاه لقتضیات البیان؛ لا علی 
الصدق أو الكذب؛ أى أن الفن لا بعامل معاملة مطلق 
الکلام, بل براعی فیه 1نظام) الفن. 
رد ندم آبر حبان الموحیدی لهجاله للوزبرین بخطاب 
نقدی یتضمن ما پشبه لظریة فی وظیفة الا بدا غ ومصادره 
النفسية؛ ففال بأراء تمسق مع اعنداده بالفن ونظامه: حثى لو 
تداقض مع مفتضیات الصدق الإشارى. إن الصدر اللفسی 
لداع الادبی یکمن فی قوة الشعور بالسخط والرضاء التى 
فد نقود المبدع إلى مجافاة بعض الحقائق. ولا يرى أبو حيان 
فى ذلك بأس) لأنه يدهب مذهبا تطهيريا؛ يرى فيه یه شبيه) 


بما يشول به علماء النفس من أن طاقة العدوان الغريزية يعم 
إعلاؤها عن طريق ألشعلة متبايئة؛ منها الفن والأدب؛ بدلا 
من أن يتم التنفيس عنها بشكل مباشر تدمورى فى الحروب 
رضروب العدوان الأخرى. يقول أبو حيان فی ذلك: 
«على أن من وصف كريم أطرب؛ ومن أطرب 
طرب؛ والطرب خيفة رأريحية؛ تستفزان الطباع؛ 
وتشبهان الحصيف بالسخيف؛ فأما من حدث 
عن ليم فن أُساس كلامه يكون على الفیظ» 
والخضیظ نار القلب» وخبت اللسال» وتشنيع 
الفلم ...۶۲۵ . 

ا بری أبو حميان بأمّا فى أن يشثبه (الحصيف 
بالسخيف؛: مادام التعبير الفنى لاجحا. ويدافع أبو ححيان عن 
مذهبه مشيرا إلى أن الإبداع يعين المبدع على التخفيف من 
مشاعر الفيظ ؛ وهو ما ينصل بما ذكرنه من أن للأدب عنده 
رظيفة تطهيرية فيفول؛ 

«نمن ذا يزرى على هذا المذهب إذا حرج القول 
فيه معضره) بالحجة... وكان فيه برد الغليل؛ 
درشفاء الصدر؛ وتخحفيف الكاهل من لقل 
الغيظ:70) , 
وبصرح أبو حيان بمذهبه قائلا: 

«وإن كان بعض الصدق مشوبا؛ء وبعض الح 
ممزوجا فلا بأس ولا حرج؛ فإن ذلك القدر لا 
بغلب الصدق کلبا؛ ولا بحیل الحن باطلا؛ 
وين الغض من كل شر والخالص من کل 
ير 7047 , 

ویاحذ ابر حيان على الحالمين المشاليين أنهم يطلبون 
امال؛ ویفمون من ثم فريسة لا نسمیه؛ پلفتدا الماصرا؛ 
الإحساس المرضى بالذنب؛ لأنهم يطلبون المستحيل فيقول 
عنهم ١‏ 

اورائم احال تحابط؛ وطالب المتنع خحالب» 
ومحارل ما لا يكون مکدود معنی؛ ومحدود 
معدی؛ ومرجعه إلى الندم؛ وغايته الأسف الذى 
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مف بربری 


يشجو النفس؛ ويمرس الفؤاد: وبوجع القلب؛ 
ويضاعف الأسى» وربما أفضى إلى الطب . 
لم بابه آبر حبان نی هجائه للوزبرین بالبعد الا شاری؛ 
وانما عنی بنجسید رژیته الفنية الساحرة معتدا بالشروط الفنية 
للهجاء والسخرية والفارقة؛ ولم بر فى ذلك کله بأس. کما 
أنه لم بر بأ نی آن يقول عن الوزيرين؛ 
وولولا أن هذين الرجلين؛ أعنى ابن عباد وابن 
العمبد كان [ كذا] کبیری زمانهما؛ ولیهما 
النهت أمور... وعلبهما طلعث شمس الفضل ؛ 
وبهما ازدانث الدنيا» وكانا بحيث ينشر الحسن 
مهما نشرا...؛ لكنت لا أنسكع فى حديثهما 
هذا التسكع؛ ولا أنحى عليهما بهذا الحد؛ 
ولكن النقص ممن يدعى الکمال آشنع... ولو 
أردت مع هذا أن حمد لهما الا من جمیع من 
كتب للجيل والديلم إلى وقتك هذا المؤرخ فى 
هذا الكتاب لم دا( , 
إن هذا الاعثراف من جانب أبى حيان بفضل الوزيرين؛ 
بعد أن سلبهما قبل ذلك كل فضيلة؛ ونسب إلبهما كل 
رذيلة؛ يدل على ما ذكرناه فى البداية من آن آبا حبان یفرف 
بين الخطاب الإشارى الشقريرى والخطاب الرمزى الإيحائى. 
ركما ذكر نيما سبق؛ فإن أبا حيان رہما اضطر؛ فی 
نضاعيف نقده وهجائه للوزيرين؛ إلى الإشارة إلى مزايا 
الوزيرين؛ کانه ينبه القارئ إلى عدم الخلط بين عطابه عن 
الوزيرين وما بمکن آن بسمه الواقع التاريخى لهما. أى أن أبا 
حبان ينبه قارئه إلى أنه لا یکتب تاریضا للموزيرين يعنى فيه 
الحفاثق» وانما بددی؛ خطا أدبا براعى فيه أصول فن 
الهجاء؛ حتى وإن أدى به ذلك إلى مجافاة الوقائع الشابئة.. 
وذلك هو الكذب البليغ الذى قال عنه أبو سليمان إنه كدب 
دقد ألبس ثوب الصدق؛ وأعير عليه حلية الحن؛ . ولذلك» 
فإن هذا البوع من مجافاة الحقائق لا يعد كذباً؛ بل هر 
صدئ, له برامی حفائی الفن. الحقبقة الفنية فد نباین 
الحقائق الواقعية؛ لكنها نظل حقيقة صادفة بمعیار الفن 
الذى تنتمى إليه. 
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اس ا مم 


إن عناية أبى حيان برسم صورة ساخخرة لابن عباد هى ما 
بهمه؛ ولا يهمه صحة ما ينسبه إلى ابن عباد من أقوال 
وأفعال. وهوء على سبيل ا مثال؛ يسجل لنا مشهد) ساخخرا 
لابن هباد عند عودله من هملان؛ وکیف استقمه الناس» 
رکیف اعد هو لكل راحد من مستقبلیه کلام مسجوعا يلفاه 
به. ویقدم ابو حیان لهذا المشهد قاللا؛ «فأرل ما أذكر من 
ذلك ما أدل به على سعة کلامه ؛ وفصاحة لسانه وقوة جاشه ؛ 
وشدة منئه) . غير أن أبا حبان يكر على هذا المديح ساخرا من 
ابن عباد فيقول مكملا كلامه السابق: «وإن کان فی فحواه 
ما يدل على رفاعته وانتكاث مريرته؛ وضعف حوله؛ و رکاکة 
عقله» رانحلال عنده»(۲۱۳. ثم یمضی بمد ذلك فی وصف 
ما كان من أمر ابن عباد ومستقبليه مسجلا عبارات ابن عباد 
الرنانة؛ الى لجسد بحق ما وصفه به من «فصاحة لساثه... 
وركاكة عقله؛. فابن عباد يعنى بالسجع أكثر ثما يعنى بأى 
معنی» إذ يضع أبوحيان على لساله قوله: 
«أبها القاضى كيف الحال والنفس؛ وكيف 
الإمناع والأنس؛ وكيف المجلس والدرس» وكيف 
الفرص والجرس؛ وكيف الدس والدعس» وكيف 
الفرس والمرس»١ ١‏ . 
ثم يعقب أبو حيان على هذا مواصلا حديله: 
دركاد لا يخرج من هذا الهذيان لنهيجه 
واحتدامه) . 
لقد أعلص أبو حيان فى وصفه لهذا المشهد بفن الهجاه 
والسخربة؛ لا من ابن عباد فحسبء بل من مستقبليه وكيف 
کانوا بظهر ون خشوعا وتذللا لصاحب السلطة» رغم ثفاهة 
عقله وغذلقه المضحك. ولم يخلص أبو حيان لحفائق الأمور 
زاغلب الظن آن ما وضمه على لسان ابن عباد وعلى ألسلة 
مستقبلیه: هر من تالیفه, لانا نستبعد آن تکون ذاکرة ی 
حبان ند وعت على البديهة هذا الحديث الطويل؛ الذى 
نخلله استشهاد بالشعر وحوى كثير) من التفاصيل التى لا 
يتصور حفظها إلا عن طرین نسجیلها کتابة؛ وهو ما لم یفله 
ابر حیان(۲۱۳. غهر آن با حبان لا یکترث الا بخطابه الادبی 
الپجای الساغر؛ ولا یحفل بمدی مطابفة هذا الخطاب 
للواقع , 





إن ولاء المبدع لفنه وإخملاصه له يفوق أب اعشبارات 
أخخرى: هذا ما يؤكده أبو حيان حين يشرح لنا كيف أن فن 
الهجاء أرلى بالرعاية مما عداه فيقول؛ 
«قيل لبعض من انجع مأمولا وأدرك حاجته منه؛ 
كيف القلبث عن فلان؟ 


فقال؛ منعى لذة هجائه ؛ وأکرهنی علی حسن 


الشاه علیه؛ رالقلوب مجبولة على حب 
الإحسان, والالسنة تابمة للقلوب»(۱۳). 
إن للهجاء عند هذا الرجل لذة فنية دفعتئه إلى هجران 
من أحسن إليه؛ لأن هذا الإحسان حرمه من إبداع خطابه 
الهجائى. ۱ ۱ 
وكمادته يقدم أبو حيان تفسير)ً «سبكولوجيًا لما هر 
ملحرظ عنده وعند غيره من المبدعين من ميل إلى الهجاء 
فيقول : 
«وبعد وقبل فالكلام فى نشر العميب وكشف 
الفنا ع؛ وتدئيس العرض؛ رهجر الانسان؛ روصفه 
بالحبائث أكثر اسشمرارً؛ والمتكلم فيه أظهر 
نشاطا؛ وأمرن عادا؛ رارند هاجساء وأحضر 
عاطساء وهذا لأن الشر طباع والخبر تکلف؛ 
والطينة أغلب. وقد قال بعض فتبان خراسان: 
«احسان من الانسان زلۀ؛ رالرحمة من القادر 
اعجوبة, والظلم من المدل مألون ۰۶ 
وينقل أبو حيان عن جرير قوله: 9إذا مدحثم فاختصرواء 
وإذا هجوتم فأطيلواء فإن الئاس لا بملون الشره(*۲۱, 
إن مؤدى كلام أبى حيان ومؤدى نقرله عن غيره يرمى 
إلى تأكيد أن الهجاء فن يقصد لذانه لما يحقفه من متعة فنبة؛ 
ران المبدع مدفوع إلى هذا الفن؛ بغض النظر عن الملابسات 
الوافعية التى ربما عاقته عنه. 
وأغلب الظن أن ميل أبى ححيان إلى فن الهجاء وبراعئه 
فيه كانا السبب فى عداوة الوزيرين له؛ إذ أدركا بحسهما 
الفنی أن الرجل ربما أضمز السخرية منهما فى مدحه لهما 
وتذلفه لهما. أى أن براعة أبى حيان فى فن السخربة 
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كانت؛ غالبا؛ وراء بغض الوزيرين الظاهر له: رغم ما بدا منه 
من محاولات للتقرب منهما. بل لمل مبالغة. أبن حهان فى 
الثناء عليهما؛ فى بداية أمره معهماء؛ هى التى زرهت فى 
نفسيهما الشك فى نواياه؛ لأن المبالغة فى الثناء تنطوى أحيان 
على سخربة مسششرة؛ وكذلك المبالغة فى إظهار الطاعة 
والخضرع. کانت السخرية اللاذعة آهم صفات ین حیان؛ 
رما تبعها من ميل [لی النقد والانتفاد!۲۱؛ فهر کما قیل 
عله «قليل الرضا عند الإساءة إلبه رالإحسانء الام شأه» 
والثلب دكانه”"١'.‏ كان تخوف الوزيرين من هذا الميل عند 
ی حيان سببًا فى جفائهما له؛ مما أدى فى النهاية إلى أن 
تتحفن مخارفهما ریدشی أبو حيان فيهما هجاوه. ١‏ 
ويحكى أبو حيان عن ميله إلى الهجاء والسخرية فيقول: ٠‏ 
كنت بحضرة أبى سعيد السيرائى فوجدث 

بخطه على ظهر كتاب اللمع...: ذم أعرابى 

رجملا فقال؛ ليس له أول يحمل عليه ولا أخر 

برجع إليه؛ ولا عسقل يركر به عاقل لديه, 

وأنشد... فقال لى: يا أبا حیان» ما الای كدث 

لكتب؟ قلت!؛ الحكابة التى على ظهر هذا 

الکتاب؛ فأخيزها وتأملها وفال: تابی ۷ الاشتفال 

بالفسدح والذم وثلب الناس. فسفلت: آدام الله 

الإمناع؛ شغل كل ناس بما هو مبثلى به مدفوع 

إليه 140 , ۱ ۱ 

كان أبو حيان؛ صاحب العقلية الناقدة الانتقادية, مدفوه 
إلى فن الهجاء والسخرية؛ وهذا غالبًا ما حرض عليه الوزيرين 
من قبل أن يظهر منه؛ بشكل مباشر؛ ما يدل على أنه سيشخر 
منهماء اللهم إلا إذا كانا قد استنبطا من مدحة إياهما معنى 
السخرية كما ذكرنا. لا شك أن ابن عباد قد قرأ سخربة أبى 
حيان فى بعض نصرفائه الئى ندل فى ظاهرها علی"الاحترام 
والتبجیل. من ذلك مثلا ما بحکیه ابر حبانعن رل لال 
بابن عباد من أن ابن عباد سأله: «أبو حمان بتصرف أو لا 
بنصرف؟ قلت: ان قبله مولانا لا بنصرفه!*۲۲: ففنی إجابة 
أبى حيان سخرية؛ غير مباشرة؛ بسؤال ابن عباد؛ اخنفته "علهه, 
وشبيه بذلك أيضا ما يحكيه أبو ححيان من أن ابن عباد سأله؛ 
دمن كناك بای حیان؟» فأجابه أبو حيان؛ «أجمل الناس فى 


بو 


محمد بريرق 


° 


زمانه» وأكرمهم فى وقته؛؛ فسأله ابن عباد متلهفا: «ومن هر 
وپلك ؟؛ فاجابه ابو حیان؛ «أنت» ففال ابن هباد: «ومتی 
کان ذلك ؟ فأجابه ابر حمان: احبن قلت با آبا حبان من 
كناك آبا حبان» . ویعلق ابر حمان فاثّلا: «فأضرب عن هدا 
الحديث وأذ فى غيره علی کراهية ظهرت علیه»!"۲. 
ظاهر کلام أبى حبان الاحترام ولبجیل غیر آن باطنه بنطوی 
على ما بشبه نسفیها لأسئلة الوزير» لقد أدرك الوزير» درن 
شكء أن وصف آبی حبان له باه «اجل الثاس فی زسانه 
وأكرمهم فى وقته! لیس لا مبالغة تضمر السخرية؛ اکثر با 
ندل على المدح. كما أن أبا حيان بتلاعب بالوزير فى هذه 
اضاورة کما تلاهب به بل ذلك حين سأله عن «أبى 
حيان؛ ينصرف أو لا ينصرف. 

لفد أدرك ابن عباد وابن العميد أن المستوى الإشارى 
لکلام آبی حبان یختلف هن؛ بل ریما بناقض؛ الستری 
الرمزی الایحائی؛ فکان منهما ما کان. وعلينا ألا ننسى أن 
سخرية أبى حبان من الوزبرین هی سخرية من سلطة سياسية 
أدبية؛ وهذا ثما يجعل كلامه أشد وقمًا وأكثر إيغالا في 
العسفيه والازدراء. 


أما «رسالة السقيفة؛ التى انهم أبو حبان من أجلها 
بالكذب ونزوهر التساريخ» نهى أدل على ما ذكرته من أن 
الخلط بین الستوی الاشاری والستری الرمزی برنع قارئ 
التوحبدى فى أحكام جائرة؛ تبتعد بمثل هذا القارئ عما 
ينبغى أن نكون عليه قراءة النصوص الأدبية, 

إن شكل هذه الرسالة وما وضعه فيها التوحيدى على 
ألسنة أَى بكر وعمر بن الخطاب وعلى بن أبى طالب» رضى 
الله عنهم؛ واضح الدلالة على أن الرجل فد أحال هذه 
الشخصيات إلى نماذج أو رموز فى حكاية ألفها تأليمًا؛ إن 
الصيغ اللغوية الئى تتحدث بها هذه الشخصيات فى الرسالة 
هى صيغ المصر العباسى. ولو أراد أبو حيان أن يزور وثيفة 
اريخية - كما زعم بعضهم - لاصطدع أسلوبا بناسب غصر 
الخلفاء الراشدين. ولقد كان أبو حيان بما لديه من محصول 
لفوی؛ ویما لدیه من خبرة لغوية أدبية قادراء بلا شك؛ على 


۷ 


س 


أن يضع على لسان كل واححد ما يشاكل أسلوبه رنفکیره. 
لکن اب فراءة سربعة لهذه الرسالة لا يلحظ فيها أدلى جهد 
من جالب آبی حیان لاصطناغ آسالیب الخلفاء الشلالة. لا 
بحشاج الفاریا؛ (ذن؛ ای کشیر من الذکاء ار الخبرة کی 
يكتشف أن رسالة السقبفة هى من صنع أبى حيان!"'؛ 
فهى ثمثبل لأفكاره؛ صاغها فى شكل سردى درامي. 
لفد بدأ آبو حیان رسالته بما بشبه مقدمة؛ تهدف الی 
نشويق القارئ إلى ما هو أخحذ فى سرده بعد ذلك فيقول؛ 
قال أبر حيان... سمرنا ليلة عند القاضى أبى 
حامد... فتصرف الحديث به کل متصرف... 
فجرى حديث السقيفة: رشأن الخلافة» ف رکب 
كل منا مثنا... 
نقال: هل نيكم من يحفظ رسالة أبى بكر 
الصديق لعلى بن أبى طالب رضى الله عنهما؛ 
وجواب على له ومبايعته إياه عقب تلك المناطرة؟ 
نفالت الجماعة التی بین بدیه: لا والله! قال؛ 
هی من بنات الحفائق... ومذ حفظتها ما رویتها 
۷ للمهلبی... وقال: لا أعرف على وجه الأرض 
رسالة أعفل منها ولا آبین... فغال له العبادانی 
آیها القاضی» لو آتممت اللة بروایشها سمعناها 
میله(۳۳*. 
لقد شوق أبو حيان قارئه إلى الاطلاع على تلك الرسالة» 
فهى أرلا تتعلق بأمر خطير أهم المسلمين؛ وهو أمر الخلافة؛ 
وأمر الاختلاف بين الشيعة وخخصومهم؛ لم إن الرسالة شئ 
نادر لا يعرفها أحد ممن كانوا فى حضرة القاضى أبى حامد» 
فهى أشبه بسر بتعلق بأمر حطير؛ نما بحفز الفارئ وبهيكه 
۷ستفبال ما سوف پسرده آپر حبان بعد ذلك» كما أنها رسالة 
لا مرن القاضی آبر حامد «على وجه الأرض رسالة أعقل 
منها ولا أبين0')؛ وغير ذلك ما وصفه بها الفاضی فی 
تعظيم شأنها من حيث مضمونها وشكلها. وبعد أن أنهى أبر 
حيان هذه المقدمة بدأ ۴ سرد الرسالة. 
غبر أن إمعان أبى حيان فى محاكاة الروايات الصحيحة 
هو الذی قادء غالبًا؛ بعض القراء إلى الظن بأنه كان بصدد 


محاولة لكتابة التاريخ؛ أو بالأحرى محارلة تروير وليقة تاريخية. 
ونکمن هاهنا مفارقة تلفت الانتباه: فقد أمعن أبو حيان فى 
محاكاة شكل الرواياث الصحيحة؛ لكنها محاكاة تنطوى على 
سخرية؛ ولا ينبغى أن تؤخيد مأحذ الجد. إن أول مظهر من 
مظاهر احاکا: الساخرة حرص التوحيدى على إيراد سلسلة 
الرواة الذين حكى عنهم القصة. تبداً هذه السلسلة بأبى 
باح مولى أبى عبيدة بن الجراح وننشهى إلى الناضى أبى 
حامد أحد شیوخ التوحيدى؛ وكان من أئمة الفقه. هناك؛ 
إذن؛ مفارقة واضحة بين مضمون الرسالة ولغتهاء اللذين 
يكشفان اختلاقها كشفناء ومظهرها الذى اتبع فبه أبو حيان 
تقاليد رواية الأخبار الصحيحة. إن هذا التدافض بين شكل 
الرسالة ومضمولها هو أحد أساليب السخربة غير المباشرة عند 
الشرحیدی؛ رعند غیره من الکتاب حین بصطنعون مظهرا 
جادا) فی حدبث هزلی از ساخر, 

وقد اضطر أبو حيان إلى أن ينص مباشرة: فى سياق آخر؛ 
على أن هذه الرسالة كانت من صنعه؛ وبأنه لا نصيب لها 
من الصحة التاريخية (1'“. ويبدو أنه كان مضطر) دائما إلى 
إزالة سوء الفهم الناجم عن أخذ كلامه مأخل) إشارياً؛ 
وإغفال البعد الرمزى فى كلامه. ولعل هذا هو السبب 
الحفيقى فيما يروى من أنه أحرق كتبه قبل مونه. 

ولا يستبعد؛ على كل ححال؛ أن المستوى الرمزى لكلام 
الترحیدی قد استشعره بعض الفدماء؛ وان کانوا آساءوا تاویله؛ 
نقد نيل إن :رزنادقة الإسلام ثلاثة: ابن الراوندی؛ 
والتوحبدى» وأبو الملاء؛ وشرهم على الإسلام الترحيدى؛ 
لأنهما صرحا؛ وهر مجمج ولم يصرح»”*"". ينبئ هذا النص 
عن إحساس مبهم بأن خطاب الترحيدى ينطوى على ما هر 
أعفى من البعد الإشارئ الخالص .كان هناك شعور بأن 
الشوحیدی یضمر اکثر ما يصرّح؛ لكن المؤسف أن هذا 
المستوى الخفى المضمر لكلام أبى حيان نهم على غير وجهه 
فانهم بالزندقة؛ بدلا من محاولة البحث فى كلامه عما 
يكشف عن مراميه البعيدة غير الظاهرة. وإله لمن العسير على 
قارئ خطاب التوحيدى أن يعثر على ما يمكن أن يعزى إلى 
الرندقة؛ وإنما هر ذلك الإحساس غير اند بان کلام الرجل 
بنطوى على أكثر ما يدل عليه ظاهره: فلم يجد بعضهم إلا 
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لهمة الزئدئة يرمى بها أبا حيان. لم يعرف هؤلاء الُدماء 
العنی الذی تنطری علیه امجمجدا ۳ ححيان التوحيدى؛ 
فلم يجدوا أيسر وأطوع من تهمة الزندفة لأنها بدورها تهمة 
غير محددة. ولكل عصر من العصور ألفاظ مثل الزندقة يرمى 
بها كل من بقول شين لا يجرى على النسق المألوف. لا شك 
أن خطاب أبى حميان أقلق بعض قرائه لما استشعروه فبه من 
انحراف عن الخطاب الجارى؛ فانهموه بالزندقة تارة وبالكدب 
والتزوير نارة أخرى. ) 


كان التسول والاستجداء من جملة ما انهم به ابو حهان؛ 
وهو انهام لم بدنمه ابر حیان التوحیدی عن نفسه؛ بل 
العكس من ذلك؛ أمعن فى تلبيته نصها بأكثر من طريقة. غير 
أن السؤال هو؛ هل الدسول فى النصوص الأدبية هو التسول 
فى الواقع ؟ الحن؛ آن نصوصا آحری فی الشراث تکسب 
التسول وجودا خاص؛ ند لا یکون له آدنی صلة بفکرندا عن 
الشسولین ولشسول. ان هذه التصوص ميل المتسول إلى 
علامة أدبية؛ وثنفى عنه كل ما يعلق بأذهائنا عن العسول. إن 
شخصية المتسول: كما حكى عنها الجاحظ؛ مجعله ريا من 
شخصية اللامنتمی الذی بأیی الاتحاد مم وسطه الاجتماعی. 
بحکی الجاحظ علی لسان احد شیوخ الکدین أنه قال إن 
الکدی؛ 

على بريد الدنيأ؛ ومساحة الأرض؛ رحليفة ذی 
الفرئين ... لا يخاف البؤس؛ يسير حيث شاء... 
۷ 5 لأهل, ولاامالء ولا دارء ولا 
عفار" . 
واضح فى كلام هذا الشيخ أن الممسول لا ينشمى إلى وطن 
بعينه: ولا يرتبط بالروابط الأسرية الممروفة؛ فلا دار له؛ ولا 
أهل؛ كما أنه يعيش وجود) محاصاٌ؛ لا بهتم فيه بمال أو ولد. 
بصنم الکدی وجوده بنفسه ولا بخضم للضرورات العامة 
التى يستسلم لها الأخحرون؛ ویعیشون بمفتضاها. 

أغلب الظن أن شخصية المكدى هى صيافة ججديدة 
لشخصية الصعلرك المتمرد الذى يرفض الانصياع للوجود 
الجماعى السائد. 





محمد بریری 


يفول بديع الرمان الهمذانى على لسان أبى الفتح: 
هذا امرس ال سوه 
كما تراه م شوم 
المقل عيب إلوم 
حول اللاام بحسو" 
ومادام الرمان الغشوم ند جعل الال بحوم حول اللشام؛ فمن 
طبائع الأمور أن يحثال الکدی للحصول علی هذا الال من 
لا بستحفونه عن طربق الحيلة أر الخداع. 
ان ربط تصوص التوحیدی فی الاستجداه بنص الجاحظ ؛ 
وقد سبقه؛ وینص الهمذانی؛ رکان تاليا له؛ بمكن أن يكون 
أجدى فى نهم خطابه من ربطها بما بشیر الیه الشسول فى 
الوافع . 
إن حطاب الكدية فى الأدب العربى يستحق أن يدرس 
دراسة مستفلة تكشف عن جمالياته؛ أو قوانينه المولدة لوجره 
الکلام فیه, وعندئذ بمکن أن نقرأ هذا الخطاب ونؤوله تأويلا 
مختلفًا عما ألفناه فى كتب تاريخ الأدب. إن الكدية فى 
الأدب العربى ثمثل جنسا أدبيًا خماصا داخعل جنس النشر 
العربى الكلاسيكى. 
إن ختطاب الكدية عند أبى حيان التوحيدى؛ مثلا؛ بتصل 
بنزعئه إلى السخرية اتصالا وليقنًا؛ وان كان خخفيًا رمريا؛ لا 
إشارب) مباشراء فهو فى مبالغاته فى مدح من يدوجه إلهه 
بالسؤال ونبجيله يستخف ويسخر أكثر ما يلحف فى السؤال. 
اقرا مئلا قوله مترجه) لابن العميد بالسؤال؛ 
أبن أنا من مشرق الخير ومغرب الجميل؟ أبن 
أن عن بدر البدور؛ وسعد السعود ؟... این أنا عن 
سماء لا تفئر عن الهطلان؟ وعن بحر لا يقذف 
لا باللژلژ والرجان... لم لا آستمطر سحابه؟ لم 
لذ أستسفى ربابه ؟... ولا أحج کعبثه؛ وأستلم 
رکنه؟ لم لا اصلی (لی مقامه مونم) بإمامه؟ لم 
لا أسبح ببنانه مشقدسا؟... لم لا آشهی فی 


(۲ 


نفربط فتى؛ لو كان من الملائكة لكان من 
المفربين؛ ولو كان من الانبباو لكان من 
المرسلين ؛ ولو كان من اللخلفاء لكان لعته اللائ 
بالله؛ أو المخصف فى الله أو الممتضد بالله أر 
المنصب لله أو الغاضب لله؛ أو الغالب للهء أو 
الرضی لله؛ از الکافی بالله؛ أو الطالب بحق 
الله» أر احیی لدین الله“ . 
لقد بالغ ابر حیان ی مدح مسئوله؛ حتی لهه ورضعه 
فى زمرة الملائكة والأنبياء والمرسلين وقدسه. غير أن هذا كله 
لا یبنی آن يفهم فهمًا حرفيًا, لأنه ينطوى على استهتار 
راستغفال لمن ينوجه إليه بالسؤال. كما يلاحظ أن التكرار 
فی توله: اللائذ بالله أو المعتضد باللهء أو المنتصب له أو 
الفاضب لله... (لخ» هو بسبیل اضحاك القارئ أكثر مما هر 
بسبیل مدح من بساله. رلذلك؛ فان حسن السندوبی کان 
محنًا حين علق على رسالة أبى حيان هذه قائلا: ما آشبه 
هذه الرسالة إلا بالرفی والشمائم» وهى بالخب والاستغفال 
أشبه منها بالجد فى حسن السؤال»"". إن الباعث الجمالى 
ى إنشاء هذه الرسالة» والباعث الذى ينبغى الاهتمام به؛ هو 
الاستهزاء واستغفال ابن العميد؛ ولا أظن أن الباعث الجمالى 
إلیھا کان «حسن السؤال؛. رہما کان اہو حيان بسعى؛ من 
الناحية الواقعية:؛ إلى الحصول على المال والجاه من ابن 
العميد؛ لكن إخلاصه لجماليات الكدية أدى به» من حيث 
بدرى أو من ححيث لا بدرى؛ إلى الانسياق وراء السخرية من 
ابن العميد بوصفه تمثيلا للسلطة السياسية والأدبية. ولا شك 
أن ابن العميد فهم شفرة هذه الرسالة» كما فهم ابن عباد 
شفرة خطاب أبى ححيان بوجه عام» فحرما أبا حیان من 
والهماء بل عاقباه؛ کل بطریفته. 
إن البعد الإشارى فى خخطاب أبى حيان التوحيدى 
للوزبرین بوجب علیهما مکافانه وإثابته؛ لا عقابه وازدراءه 
وصده. لكنهماء؛ بحكم ثقانئهما الأدبية؛ استوعبا البعد 
الرمزی فى كلامه: ركان تصسرفهما إزاءه مبنيًا على هذا 
الاستیماب؛ والا فان ردود آفعالهما تصبح غير مفهومة ولا 
مبررة, 


لس سح سس البغل الإشارى والبعد الرمزى 


ويقى ؛ فى النهاية» أن أشير إلى أن الموقف النظرى الذى 
انطلفت منه فى بداية البحث؛ أعلى فكرة الفطيعة بين اللغة 
والتصورات الذهنية؛ هذا المرقف يئسق مع موفف أبی حبان 
التوحيدى نفسه من علافة اللغة بالفكر أو التصورات الذهنية. 
بظهر ذلك فى موقفه من المناظرة الشهيرة بين السهرافى 
النحوى ومتى بن يونس المنطقى ؛ فمن الواضح فى سرد ی 
حیال لهذه امار انحیازه للسیرافی الذى تبنى 77 مثالا : 
بالعنی الفلسفی؛ فهر یعتفد اعتقاه) جازما فى أن ما نسميه 
الواقع لا يرجد مسئقلة عن تصررائدا الذهنية؛ وهی تصورات 
نشكلها اللغة. لقد نفى السيرافى إمكان رجود نفکیر مسثقل 
عن اللغة؛ وأكد بالتالى أن المنطق المونائى لا يلزم غير 
الیرنانیین لأله صليعة اللغة البونانية. كان السهرافى يسعى إلى 
هدم مركزية المنطق الیرانی افيا فكرة رجود مقاييس عقلية 
مجردة عن اللغذ( ۳ , 
بسأل السيرافى منى بن يونس عن معنى المنطق» فبرد متى 
بأن المنطق «ألة من ألات الكلام يعرف بها صحيح الكلام 
من سفیمه؛(۲۳۱, فبر أن السبرافى يربط بين اللغة ومعرفة 
صحیح الکلام من فاسده نيفرل إك: 
اصحیح الكلام من سقيمه يعرف بالنظم المألرف 
والإعراب الممررف إذا كنا تكلم بالعربية ؛ وفاسد 
المعنى من صالحه يعرف بالعقل إذا كنا بحث 
بالعفل»۳۲), 
رفیما یلی ذلك بربط السیرافی بین النطنی المونانی واللضة 
اليرنائية فيقول: 
ا(ذا کان النطق وضعه رجل من برنان على لذة 
أهلها... شمن أين يلزم الشرك والهدد والفسرس 
والعرب أن پنظر وا فيه وبتخذره اي ...552016 , 
ومن ذلك ایض قوله موجه) كلامه إلى متى : 
إذا كانت الأغراض المعقولة والمعانى المدركة لا 
بوصل إليها إلا باللغة الجامعة للأسماء والأثمال 
والحرون؛ أفليس قد لزمت الحاجة إلى معرفة 


اللغة... أنث إذا لست ندعونا إلى علم المنطق, 

إنما ندعو إلى تملم اللغة البرنانية", 
وفى كاب (المقابسات) يروى أبو حيان هن أبى زكريا 
الصیمری سؤاله لأبى سليمان؛ إذا كان البارى تعالى لا 
بفعل ما یفعل ضرورة ولا احتیارا؛ فعلی ای نحو یکون 
فعله ؟..,»(4۳9» فیرد ابر سلیمان ردا يربط فيه بين الوجود 
واللغة؛ لأن ما لا يوجد له اسم يكون فى حكم المعدرم؛ أى 

أن الواقع» أو العالم؛ لا بتحقق خارج اللغة. فيقول؛ 
«فد قال كبار الأوائل ه تمالی بفعل بنرع 
أن ف من الاخستيار. وذلك النوع لا اسم له 
عندناء لأننا إنما نعرف الأسماء التى قد عهدنا 
أعيانها, وين نا بها. رالناس إذا عدموا شيف هدموا 

۱ (۳ 


وفى المقابسة الثانية العشرین بربط أبو سليمان بين الدحو 
والمنطل؛ فيقول إن «النحر منطق عربى؛ والمنطق نحو 
عنلی(۳۲. 
وقد سأل أبو حيان أبا سلیمان: «هل بلاغة احسن من 
بلاغة العرب ؟۱؛ فیجیب آبو سلیمان: «هذا لا بين لیا الا 
بأن نشکلم بجحمپع اللفات ؛ على مهارة وحذق... وهذا ما 
بطمع فيه إلا ذو عاهة». غير أله يضيف بعد ذلك «ولکن قد 
سمعنا لفات کثيرة من آهلها... فعلی ما ظهر لنا؛ وخميل 
إليناء لم مجمد لغة كاللغة العربية؛ وذلك أنها أوسع مناهح... 
ولها هذا النحو الذى حصته منهسا حصة المنطق من 
العفل۰ ۳۳۱ . ای آن آبا سلیمان لا ينى يربط بين اللغة والنحر 
من ججهة والمنطق من جنهة أخمرى؛ حتی انه ذهب إلى أن 
العربية كانت مهيأة لاحتواء علم المنطق اليونائى فيقول ؛ 
«ولولا أن النقص من سوس هذا العالم ونوصيه ؛ 
لكان علم المنطق تهيئه الطبيعة بالعربية» أو كانت 
الطبيعة نسوق العربية الی طبا غ اليونانية؛ فکانت 
المانی طباقًا للألفاظ؛ والألفاظ طباقًا للمعالى؛ 
وحینشد کان الکمال بتخطی زلبه عن كشب 
والجصال أيضسا يصادف بلا رغب ولا 
رهب (۳۹). 


محمد بربرگ 


كان أبر سليمان؛ ومعه أبو حبان؛ بحلمان بلوغ 
الكمال والجمال حين يثم اندماج النحوء رمز الثقافة العربية ؛ 
بالنطن؛ رمز الثقافة البونانية. أى أن الانحياز للعربية لم يكن 
تمص لها ضد الیونانية: فلم یکره بر حیان شیف کراهیشه 
للتعصب؛ حتى إنه كان يرى أن التعصب هو الجنون؛ نفال 
نفلا عن أبى محمد النبائى فى تعريف الجنون؛ بعد أن عرف 
الحماقة والرقاعة والرعولة: 
دوأما الجنوث فما تمد عليه هؤلاء الذين بتنازعون 
بينهم قولهم: أبو بكر نير من على ؛ وعلی خبر 
من آبی بكر... ویف‌ولون: پفسداد آطیب من 
البصرة؛ وبادية البصرة أخف من بادية الکوفة» 
والرازقى خمير'من البارقی؛ والسونائى أحلى من 
الكرحى: وسامرة فوق 'إرم ذاث العماد؛؛ وفلات 
فضلی؛ وفلان مرفوشی؟ "۰۳ 


الهوامش: 


)١(‏ يقول إبراهيم الكبلانى مثلا؛ ولا شك فى أن كلام النوحهدى عن ابن 


المميد؛ ولو أدي به الأمر إلى الرقرع فى التناقض؛ . انظرا 


ات تست تست 


ویملق أبو حيان على نعريف الجنون على هذا النحو فائلا: 
(وقد صدق هذا الشيخ؛ فقد سمعنا من هذا ما لا بطمع فی 
إحصاله:40). وند كان دأب أبى حيان الدعوة إلى نبذ 
التعصب؛ فند نفى أن بفضل المرب غيرهم من الأم, ونقل 
عن إخخوان الصفا نولهم: ؛متى اننظمت الفلسفة الهوثانية 
والشريعة العرية نفد حصل الکمال؛!۲*۲. ان هذه المقولة 
الأخيرة تناظر ما قال به أبو سليمان؛ حين رأى كمال العالم 
فى اتنظام النحو العربى والمنطق البونانى . 

لم يكن سيل أبى حهان إلى الربط بين اللفة والفكر 
يحيث لا يتحفق لأحدهما وجود مستفل عن الآخرء تعصبا 
للغة على لغة؛ بل كان تعبير) عن نوجه إلى تأكيد البعد 
اللغوى فى أية معرفة انسانية فى أية لغة من اللغات؛ أى أن 
المالم أو الراقع؛ ۷ بتأئی لهما رجرد مستقل عن التصورات 
الذهنية الثى لا تنفك؛ بدورها؛ عن اللغة. 


العميد كلام موئور مبفض... غير أن هذا الحقد لم بمنعه من الإقرار مضل أبن 


إبراهيم الكبلالى » رسائل اي حال الیو حیدی ‏ دار طلاس للد اساث رالثرجمة رالنشر ؛ دمشل؛ دوث تاريخ ؛ ص ۰1۱ 


~~ 
4 
مد 


ابر حبان التوحبدی الفابسات» مفیل! محمد لرلین حسن؛ مطبمة اژرشاد؛ پفداد؛ ۰۱۹۷۰ ص ۰۳۲۷ 
(۳) استخدم زكرا إبراهيم تعبير «الصدف الفنى؛ فى تعليفه على الحوار نفسه. 


انظر: زكرا إبراهيم : أبر حيان العرحيدى» الدار المصرية لیف رالترجمة؛ القاهرة؛ 11554 ص ۱۷۸ » ۰۱۷۹ 
(؛) أبو حبان الترحيدى؛ آخعلانی الوزبرین؛ تحفیل: محمد بن ثاريث الطنجى؛ بطبرعات المجمع العلمى العربی : دمشل؛ 14518 ص ٩۷۲۱‏ - ۰۶۷۲ 


() السابق» ص ۰۳۷ 

۰۷۱٩ نفسه؛ ص‎ )٩( 

(۷) نلسه» ص ۰۷۵ 

(۸) نلسه؛ ص ۰۷۲ 

(4) نلسه» مي ۰6۳۱ 

(۱۰) نفسه؛ ص ۰٩۱‏ 

(11) نفسه؛ مي ۰۹۷ 
الجرس؛ الأكل . الدس؛ إدخيال شوم نت شی.. الدعس: شدة الط 
الفرس ؛ مواصلة النساء ‏ المرس؛ الدلك. 


)١©(‏ اخلای الوزبرین؛ ص 4؟8, 
)14( السابن» ص ۵۳۰. 
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بشرل زکربا پبرهیم: ارلظاهر آن الحد الفاصل بین الروح انقدیذ 6001906 ٠‏ "| رروح الانتاد 08010۵ ۵۵ ۱۳۵۵۴۳۲ هر من المرولة بحيث إن الاتتشال 
من الواحدة منهما إلى الأخرى كثيرا ما بتحفل فى سهولة ربسرة .انظرا 

زكريا إبراههم؛ أبر حيان الفرحهدى؛ ی ۷۲. 

ياثوث ؛ مهجم الأدياه, مطبوعاث دار المأمون» الفاهراء درن تاريخ » ج 6ص #, 

السابل ج ۰۱8 ص ۰۸ 

نلسه ج ۰۱۵ص ۲۷ - ۰۲۸ 

لله ج ۶6 ص ۰۲۸ 

لذلك لا نرى أذ وضع ألى حهان يحفاج إلى برهاث؛ رالتالی فاند نفل ابن أيى الحديد جهن لا طائل من وراه لى سارل بات أن لرسالة من وضع ألى 
حيان. 

انظر : هید الرزاق محی الدین؛ ابر حیان الفرحهدى , مكتبة الخالجى : القاهرة؛ فإأؤخاردص ٠١١‏ , 

يراهيم الکبلانی (محفن) , رسائل اي حیان؛ مي ۲۱۳. 

الساہی؛ ص ۲۱۸ 

رلم يعبأ الاس بسح الرسالة ار وضعهاء بإنما استفلوا بما يمكن أن هيه أدبي النص: ولذلك فقد حفرث أخحرين على «البصری 7 شکلها الخارجي 
زبادا رنقصا؛ ۰ كما يفول محطق الرسال. انظره ۱ 

رسائل أبي حميان؛ إبراهيم الكبلائى (محفل)؛ مص للف" 

انظر : غبد الوزال یں الدين » ابر حیان المرحيدى , ص 88, 

غلا عن ١‏ شولى ضبل؛ المقامة, دار المعارف ٠‏ الفاهرة؛ ۱ ممي ۰۱٩‏ 
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O 


به سسسب سسا 1لا اانا ۱1۳۳/۷۵/۹۹۹۹ 


: لم تتغير علاقة المنقف والسلطة كثيرا منذ. عصر أبى حيان 
الشوحیدی؛ ولا تسدلت شروطها الى استقرث شتا 
راصبحت ممروفة من الفرن الثانی الهجرک. 


ولناء مع بعض التجاوزات؛ أن نمبد تلك الشررط إلى 
الفرن الأول ففد نطورث نلك العلاقة مع بدابات نشكل 
الدولة العربية الإسلامية فى العصر الأموى: ونوضح محتواها 
الذى سیلازمها فی عهودها المتأخرة؛ ويجعلها تبدر لغزأ بعد 
أن كانث أقل نعقيداً فى الفثرة الأولی؛ حبن لم نكن 
الصالح قد تضاربت, ولا الشروات قد تشعبت ونکالرت» ولم 
يكن العداخل فى الأدوار قد نأسس.» ولا تطور بطريقة لولبية 
لم تخطر على بال المثقفين؛ ولا السلطة نفسها. 


وقد كانث الأمور فى طور النشوه: لا تتعدى إثبات الولاء 
رتبض مله على مبدأ الرضاعة المشتركة الذى سنه معاوية بن 
۳ سفيان؛ الذى استاء من أبى بكر بن عدمان بن الحارث؛ 
الذى كان يكثر من القدوم إلى مجلسه دون أن بلى له عملا: 
کک 


* ثاعر رصحفی: سورب . 
سس مت تسس وت تست سس سس 


A. 





أو بطلب ناللا؛ فغال له بصيغة جازمة؛ ليس فيها أى أثر 
للمجاملات العروفة فنه ؛ 


ايا ابن أحى» هى الدئياء فإما أن ترضع معناء 
واما آن ترند ع عا" 


ولن تتغبر المعانى والملحقات كثيراء لو استبدلت كلمة 
الدنیا فی عبارة معارية بلفظة السلطة فقد صارت السلعطة 
لاحقا هى البقرة الحلوب ثلاث موسسات متشابكة رمتداخلة 
الأدوار» هى: المؤسسة السباسية؛ والمؤسسة الففهية» وا لمرسسة 
النفافية بكتابها وشعرائها ومربديها. 

رمنذ ذلك الثاریخ الموغل فى الفدم» کان اللفف بشارك 
نظريا فى مشروع السلطة؛ ولم يكن يملك رفاهية انعتهار 
موقف آخرء نالحرية والاعتبار الواعی؛ اللذان لا نکتمل 
دونهما أبة لفافة السانية محترمة» كانا عدوين مباشرين 
للحكرماث الاستبدادية التى لم تدرك أبة هوامش للخلاف 
رالاختلاف» رأفهمت المثقفين منذ البداية أنها لا تريد غير 
طبفة من الوظفین اففلصین, وهکذا کانت تزداد مکانة 


سل ا ب سلس سسسب منطق السللة وهواجس المتشفين 


الكائب بمقدار قدرنه على ترجمة مشررع الحاکم» رنقدیمه 
للناس فى ححلة قشيبة من الخطابة والككتابة. 
رتد کان الشتف الذی لا تستخدمه الدرارین بمشابة 
طائش يلهو؛ وعقل لا يزبه له؛ ولا يعمل على تقديمه أحد؛ 
أن استخدام الوالى أر السلطان لأحد الككئاب كان ينظر إليه 
على أنه الدليل على ارتفاع الذكر والنباهة والتقدم فى الحرفة 
أبضاء وهكذا صار الاستغناء عن العمل مع السلطان 
مستحيلا؛ بالرغم من الاعثراف بأن الاستقلالية محمردة, 
كما نس على ذللك التوحيدى نفسه؛ 
«رالعزلة محمودة إلا أبها محتاجة إلى الكفابة؛ 
والقناعة مزة فكهة؛ ولكنها فقميرة إلى البلغة, 
رصيانة النفس حسنة إلا ألها كلفة محرجة إن لم 
تكن لها أداة جمدهاء وفاشية تمدها؛ وترك خدمة 
السلطان غير الممكن , ولا بستطا غ لا بدین منین؛ 
ورغبة فى الأحرة شديدة؛ رفطام عن دار الدئها 
صعب؛ ولسان بالحلو والحامض يلغ: "'. 
وفى الوفت الذى حلث فيه المإسسة الفقهية عقدنها, 
واعتبرث التردد اليومى على أبراب السلاطين منقصة؛ وطورت 
شكلا ذكيا من أشكال التعامل المشمر غير المباشر مع 
السلاطین » لم بستطع الکشاب الوصول |لی تلك النشائج 
بالرغم من تبجحهم القديم والمحدث بأن الملك لا يكتمل إلا 
بهم؛ والسياسة لا غنى لها عنهم؛ فأمور السلطان؛ كما كان 
يفول شيوخ المهنة» مخرقة إذا اسشوت بالكتابة صارت سياسة. 
وفريبا من هذا المعنى ؛ كانث وصية عبدالحميد للكتاب 
التى بشرتهم أيضا بأن: الملوك لا يستطيعون الاستغناء عنهم ؛ 
ايا أهل هذه الصداعة؛ بكم ينتظم الملك؛ 
ولستفهم للملوك أمورهم ؛ وبتدبيركم وسياستكم 
يصاح الله سلطالهم؛ ویجمع فیشهم؛ ونسمر 
بلادهم؛ ولا یسشفنی عنکم منهم أحد؛ ولا 
بوجد کاف الا منکم؛ نموفعکم سهم مرنع 
أسماعهم الى بها يسمعرن! ۳ 


والحقيقة أن الملوك كان لهم رأى آخر يختلف عن رأى 
عبد الحميد؛ نهم لم ينظروا دائما إلى الكتاب بتلك 
الأهمبة؛ وكائرا بعاملونهم کالخدم؛ وبسومولهم سره 
العذاب؛ مهما علث مرانبهم؛ فالوزیر الهلبی نفسه الذى 
استفوى على أبى حيان؛ رطرده من مجلسه؛ أهينت کرامته؛ 
ونعرض للضرب بالمفارع على يد معز الدولة الذى كان 
بشنمه؛ ویفحش له القول» وئد ضربه حمسین ومدة مقرعة 


بشهادة صدين أبى حیان, صاحب کتاب(تمارب الأم) (). 


ولعل نللك الإهانات السراتبية النى كانت ننعقل من 
السلطان إلى الوزير إلى كبهر الكتاب وإلى أخر موظف فى 
ديوان الخراج؛ هى النى دفعت أبا حيان إلى الاستشهاد بقول 
الخلف الصالح: دما نعاظم أحد على من دوله إلا بقدر ما 
تافر ان نرقم ",0 0 

وقند جاء دلك الاستشهاد فى أول لقاء له بالوزير أبى 
سعدان. لكنه؛ ونظرا لاستخدامه ذلك القول فى ذلك الکان؛ 
احئال فى أن يعطى للتصاغر معنى مشذبا بربطه بالتواضع؛ 
ویجمل منه دراه للنفس» مع أنه فى قرارة نفسه كان يعلم 
علم البقين أن الكرامة والحربة لا تمتمعان غالبا فى ظل 
الحاجة, وأن السلطة فى زمانه كالسلطة فى معظم الأزمنة, لا 
ثرى فى المثقف غير تابع مفيد؛ عليه تنفيذ الأوامر؛ وعليه ألا 
بطمح لأكشر من دور الناصح والمشارك بالرأى حين تصفو 
النشوس ويخف التوئر فى نلك العلاقة الفائمة على الاحتقار 
والمغلفة بألوان شديدة التعقيد من الكراهية الدفينة. 

ولم يكن الأمر كذلك فى الفرن الرابع الهجرى وحده؛ 
فالجاحظ الذى يجله أبو حيان كثيراً؛ حط من شان كعاب 
الدواوین» رکان بمتفد آلها من أصناف آهمال الخدم الصفاره 
ون الامشهان فیها بزید کلما زادت مرتبة صاحبهاه رهو ينص 
على ذلك صراحة فی رسالة «ذم احلال الکتاب» حبث 
بفول: ۱ 
«آفزرهم علما آمهنهم رأفربهم من الخليفة 
آهونهم»(. 





سس ماري 


ولابخلو الأمر من ذية كانت خاول جاهدة أن نصون ماء 
رجهها بمدم الترامی على الأعتاب» والترفع عن المراحمة أمام 
الأبراب؛ ولهده الفشة القرفعة بالذات؛ وهی قلیلة في كل 
العصور؛ ترسعط أبو ات هدد الوزير وطالب پشف ریب هده 


الأبواب؛ إذا دنوا منها دفعوا عنها ٠‏ . 


وفى هذه الرسالة الطوبلة الموجهة إلى الوزير أبى عبد الله 
العارض بن سمدان» يلفت أبو حيان» بكياسة نادرة من أمثاله» 
نظر الوزير إلى علم أساسي لاننجع السياسة من دونه؛ وهو 
علم اصطناع الرجال؛ ويضرب مدلا بأبى محمد المهلبى 
الذى أحاط نفسه بكوكبة من أذكى وأنبه مشقفى ذاك 
[ ال ما] کابی إسحق السابى ؛ وأبى سعید السیرافی ؛ وابن 
درستوبه؛ والسرى الرفاء؛ رغيرهم من وجوه الأدباء والشعراء؛ 
ركان ذلك الوزير بطرب لاصطناع الرجال طرب عشاق 
الفن للغداء الجيد^ . 


ولا بمنی هذا الموقف من أبى حيان أن جميع الأدباء 
كانوا بهذ الأربحية؛ يؤثرون على أنفسهم؛ وبتساعدون 
رتماضدون؛ فد کانت الأغلببة تعيش على الدسائس ؛ 
وتتضارب فى الدوارين؛ وخارجهاء ونسن أقلامها للمكائد 
أقل بما تبريها للكتابة: لذا هانت هذه الطبقة على غيرهاء ولم 
بعد السلطان أو الوزير يأبه لهاء أو بقنيم لأصحابها ورائهم 
کبیر وزن» فحسبهم منه أن يععلى ؛ وشرطه عليهم أن بطيعوا, 
أما أسكلة النراهة؛ والمصداق؛ وكرامة المهنة وأسحایها» 
فلم تكن من الفضایا المطروحة بحدة وإلحاح فى مناخ لا 
تنفق فيه غير بضائع المنافقبن والانتهازبين الذين يعرفون سلف 
آن اقلامهم مسخرة للتبرير» ولیست موطفة للتفییر. 
رئد سخر آبو حيان من تلك الحالة فى نص بالغ الدلالة 
علی تبرل اللقفین فی ذللك الزمان منطق السلطة درن مناقشة 
أو اسحتجاج ؛ فقال: 
ولو ظفر يوم الجمل طلحة والزبير وعائشة بعلى 
ابن أبى طالب؛ دار الخلاف بينهما؛ وكان لا 


AY 


بعول أحدهما فى الاستظهار على صاحبه إلا بأن 
پشروج عالشة؛ ثم یکافع صاحبه بها وبشيعتها 
الذين فتوا بعر جملها؛ ونداروا به؛ وکنا تحن 
نکور عمائمنا؛ ونرفم طبالسنا؛ ونسرح لحاناء 
ونكتحل؛ ونحشفل» لم مجلس فى المساجد 
رالجوامع» ونحتج لذلك الشزریج؛ رنتارل کل 
قول؛ ونضرج کل خبره ونبلغ كل غابة بکل 

حيلة ۱( , 
رلایخفی أبو حیان قداعته بان استبداد السلطة والبالغة 
فیه؛ ینبم أحبانً من خنوع الذای ؛ حصوصاً طبقة الکتاب؛ 
نفد كان يكفى ابن العميد أن يرفع الطرف؛ لترتعد الفاصل؛ 


۱ وتصسفر الومجوه؛ وقد نعود الصاحب ابن عباد أن يكون مطاعاء 


مسمر الكلمة دون مناقشة؛ لأن ٠‏ كان حوله 
3 کل من کا 
يجرز على أن برد له امرا؛ أو يناقشه فى مسألة؛ 


«والذی غلط فى نفسه؛ وحمله علی الا عجاب 
بفضله؛ والاستبداد برأيه» أنه لم يجبه قط 
بتخطثة؛ ولا قوبل بتسرئة: ولا قيل له: أخطأت 
ار قصرت؛ از لحنت؛ ار غلطت أو أخللت؛ لأنه 
نشأ على أن يفال: أصاب سيدناء وصدق مولاناء 
رلله دره» ولله بلاؤه؛ ما رأينا مثله؛ ولا سمعنا 


من بفاربه»۱"؟*. 


و لا نمف أخخلائيات الكتاب عند حد الانتهازية والتفاق؛ 
إنما تتحول فى حالات كشيرة إلى مشاركة فی الشجسس 
والاستخبار لهذا الطرف أو ذاك؛ فقد كان أبو عبد الله 
البعسرى: الملقب بالكاغدى؛ أحد شبوخ المعتزلة» وألمع 
كتابهم يحمل ؛ على ذمة أبى حبان» لقب الرشد؛ لأنه كان 
انرا غ ات ا 9 


وقد طلب من أبى حبان لفسه ان بکون عينا على ابن 
موسی » وإلى الجبل؛ فرفض لسببين لا ندرى أبهما كان 
الأساس فى انخاذ قرار الرفض؛ نهو بقشرل فى جملتین 
متلازمتين: (إن النجسس لا يلبق به) ؛ ثم يعبر عن حشیته 
من أن يلقى به الرجل الذى سيت جسس عليه «من أعلى 
الجبل إن رابه من أمره شئ 21906 . 





وهناك تهمة أخرى بالتجسس ألصقها القفطى بأبى حيان 
حين اعتبره مكلفا بنقل ما يدور فى مجلس الوزير ابن سعدان 
لأبى سليمان المنطقى السجستانى : نلك التهمة ترجح الأدلة 
التى ننسب أبا حيان الترحيدى إلى إحدى الجمعيات السرية 
التى كانت نعج بها بغداد فى ذلك العصرء وتجعله؛ رغم 
ننصله من ذلك نقية؛ عطنوا مشاركا فى كثابة رسائل إخبوان 
الصفا ۲۱۳۱ الى حاول أصحابها تغيير المجتمع بالعلم والثقافة 
والفكر والفلسفة؛ بعد أن فشلت معظم حركات الشمرد 
لشوری؛ والتغییر بالعنف؛ مند لورة الزغ بالمصرة (لی ثورات 
الفرامطة فى الشام واليمن والعراق. ولعل نسبة تأليك کتاب 
(الحح المقلى إذا ضاف الفضاء عن الحج الشرعى) لأبى 
حبان لزيد من احتمالات ذلك الشورط فى عمل سياسى 
سرى. فمضمون ذلك الکتاب وفكرنه الأساسية كانا سببا فى 
إعدام الحسين بن منصور الحلاج الذى مبقه إلى سر الميول 
الشوربة الفرمطية بمسوح التصوف مع أن الدلائل والنصوص 
كافة تشير إلى أله سجن بتهمة القرمطة؛ وأشهر فى بغداد 
على أنه أحد دعاتهم 0 ثم واصل إدارة وتريك بعض 
نلك الجمعياث السرية من داخل سجنه فى قصر الخلافة, 
وبرعاية أم الخليفة المفتدر؛ الثى مارس نفوذه الروحى عليها 
بشکل آثری وأکثر تأثبرا من طريفة «راسبونین؛ فی بلاط 
القياصرة , 

وسن المحفق عليه أن الحلاج؛ الذى لايعثرف أبو حيان 
باستاذینه علناء كان المحرك الأساس لانقلاب ابن المعتر قبل 
سجنه "۳ . وقبلها کان مستشارا سربا للقاگد المسکری البارزه 
الحسین بن حمدان. وقد دفع حياته لاحقا ثمنا لصراع مدر 
بين بعض تلك الحركات السرية؛ وخصوصا بین الحرکة التی 
کان بفودها ابن آبی العزاقر والشلمفانی !۲۱۳ » مستشار الوزير 
حامد بن العباس» الذی حاكم الحلاج أشهرا عدة؛ ولم 


يكف عنه حتى صدر قرار بریمه وصلبه من جراء القول . 


بالحج العقلى . 

وإذا صحت نسبة أبى يان التوحيدى إلى إحدى ثلك 
الهممیات؛ نان کشابه عن الحج العقلى؛ رطربفته فى 
التصوف؛ يضعانه مباشرة - وهذا مجرد افتراض ‏ فى الفرع 
الحلاجی وحرکته التی غابت عن الاْنظار بعد صلبه واعدامه؛ 


منطق السلعلة رهراجس الملقفين 


لتعود أكثر قوة فى للالينيات وأربمينيات القرن الرابع. وفى 
حقبة شباب أبى حيان الترحيدى الذى أغفل الحديث عن 
نفسه قبل أن يظهر بوصفه مثففا مكتمل الشخصبة والتكوين 
فى بلاط ابن العميد الأب؛ ولاحما فى مجلس ابن العميد 
الابن» وخلفه الصاحب ابن عباد. 


. وقد نعاون المؤرخون والإخباربون؛ عن غير فصده مع أبى 
حيان فى إخخفاء هذا الجانب الممهول من شخصيئه. فبافوت 
يؤكد فى معجمه أن أحدا لم يدمجه فى خطاب؛ ولا ذكره 
فی کتاب ۰۲۲ وماذاك لسوه هیفته؛ وذحش سبرنه؛ کما 
نظن؛ نما تلائیا للغضب؛ تخاشیا للنقمة» فقد کانت آخبار 
الشوار والمتمردين نضر بكانبهاء وناقلها؛ وحاملها؛ وما معظم 
من تصدى للتأريخ على درجة عالية من الحياد رالمرضرعية) 
لیفسد صنیع نفسه؛ ویجلب المصادرة لكتبه بذكر الفلة الثى 
باوث بغضب حكام العصر؛ وسلاطين الزمان. 

وليس من المعقول أن يدحول الإنسان من متم .رد إلى 
منسول» وسائل ملحف؛ فى غمضة عين. فقد مربب جربة 
یی حیان فی مخاض طويل وصعب قبل أن تصل . إلى 
الرحلة التی باع فیها الذمة واگروهة» ومارس النفاق والکلب» 
وسجل ذلك على نفسه فى نص نادر من أدب الاعثرافاث: 
لك فى الرسالة التى بعث بها إلى القاضى أبى سهل؛ على 
ابن محمد؛ وهى أخبر ما وصلنا من ذلك المدقف الموسوعى 
الكبير الذى اختفت أخباره ثماما بعدها؛ فأصبحت تلك 
الرسالة» بصراحنها ومرفعها؛ بمثابة وثيقة الاعتراف الأخيرة 
التى بدلى بها مفكر مجرب؛ لم يعد له فی الدنیا ومتاعها 

رب. 

ففى نلك الرسالة التى. نضارع اعترافات روسو فى صدقها 

ودنعهاء يقول أبر حيان للفاضى عن بشر ذلك الزمان 
بحكامهم ورعاعهم ؛ 

القد اضطررت بينهم بعد الشهرة رالعرفة» نی 

أوقاث كشيرة؛ إلى أكل الخضر فى الصحراه؛ 

وإلى التكفف الفاضح عند الخاصة والعامة؛ والی 

بيع الدين والمررءة؛ وإلى تعاطى الرياء بالسممة 


Ar 


ی لین ال نی سس مت تست سس 


والنفاق؛ وإلى مالا يحسن بالحر أن پرسمه 
بالقلم؛ ويطرح فى قلب صاحبه الألمه ۱۸ . 


لقد رأينا بقايا صور التمرد فى حياة أبى حيان فى مرحلة 
ظلالها الغاربة؛ وليس فى مطلع فجرهاء وتألق شمسها 
وحرهاء ولو وصلتنا أخبار المرحلة المسكوت عنها فى حياة هذا 
الرجل الاستثنائی لعرفنا الکثیر من مشاغباله: ومشاکسانه؛ 
وهواجسه المشروعة: وتطلعاته إلى أفق أرحب» وحياة أخصب» 
وحربة أنضر؛ وكرامة أوفر. 


وبما إن نلك الحقبة غير معروفة؛ وإنه لا جدرى من 
البكاء على الحليب المراق؛ لاييفى إلا أن نرصد صررة المتمرد 
فى مرحلة آفولها؛ فقد ظل فی حماه أبى حببان مشاکسات 
مشهودة إلى أن جاور الأربعين. 

رربما كانت علاقة هذا الأدیب والفیلسوف بالوزیر 
الصاحب ابن عباد حالة نموذجية لرصد رحلة الثقف؛ 
وتراجعاته ؛ وتأرجحه بین الشمرد الکریم؛ والاستسلام الهین؛ 
نفد كانت فى عقل أبى حبان جميع هواجس المتففين 
الذين يتطلعون إلى تغيهر العالم نحو الأفضل ؛ ویمتقدون 
بإمكان تمقين ذلك فى أيام معدودات. وکانت فی سيرة 
الصاحب وطريقة إدارته للحكم معظم البذور التى تشكل 
النمتی الفعاطو: ی الاستبدادی الذی لا بأبه للبشر وعذابائهم 
رأحلامهم وطمرحانهم؛ رلا پوس [۷ برأی راحد» وموقف 
موحد؛ وبری فی الانتقاد الوجه لشخصه سهما مسدداً لی 
هيبة الدولة. ۱ 


ید کان آبر حيان» مثل جمیع الکتاب الفخورین 
بصناعتهم؛ نداً للصاحب ابن عباد؛ وفبله ابن العميد؛ لکن 
ابن عباد لم يكن يرى فيه أكثر من «وراق فى الحضرة؛ 
بصلح لشدبیج فقرة؛ ار نقل رسالة؛ ار نسخ کشاب. رند 
استكثر الضاحب على أبى حبان ذات مرة أن يفوم لشحيته 
ذهرء على حد تعبير الوزبرء فى مرئبة الخادم؛ ومن كان مثله 
لا يجوز أن تمنح له مهمة شرف القيام لعلبة الفوم 
0 


A 


رقد حفلى التوحيدى بهذا النوع من المعاملة القاسية؛ لأنه 
لم يخف لدبئه العلمية والأدبية؛ وجاهر بتفوقه على الوزير 
بالحفظ والمعرفة فى جلسة سجلت وقائعها فى أكثر من 
کتاب(۲۳۳.فکانت تلك ام الکبائر, والخطيهة التی لم تختفر 
فصاحب السلطة؛ مهما ادعى الثقافة والنواضع والحلم؛ 
لايحب أن يرى نفسه إلا ارلا فی کل شئ؛ وبا وبل من 
نسول له نفسه زعزعة تلك الصورة فى مرأته وأمام حاشيته. 


وكانت ثالئة الأثافى أن التوحبدى لم ينورع عن التقاد 
رسائل الصاحب؛ وأسلوبه؛ إلى درجة أله افرح أن يلخص 
كتابائه ؛ لهزيل ما فيها من الحواشى غير النافعة؛ والسجع 
التکلف!۲۲۱. ووصل الخبر إلى الوزير» فكانت لهمة الزندقة 
جاهزة؛ لآ رهاب الكائب؛ وكف لسانه؛ واجباره علی الهرب 
من الرى مؤثرا السلامة:؛ وقائعا من الفنينمة بال پاب؛ 
الصاحب لم يمتنع عن الإغداق عليه ككاتب فقط: نما 
حرمه من أجر النسخ» على حد زعم 110 , 

ويستحسن أن نتذكر هنا أن الشرحيدى طرد من بغداد 
على أيام المهلبى بتهمة الزئدقة أيضا 7 . 


ريسدو أن الذين لم بحشملوا سلوكه الفظ؛ وأسلوبه 
الشمرد» وطريقعه الى لم نكن حائعة فى بدابتها؛ کانوا 
بستسهلون اطلاق تلك الشهمة الثى ركبته إلى أخبر العمر» 
إلى درجة أن بعض المؤلفين يمتبرونه من أخعطر ملاحدة 
الإسلام؛ على حد تعبير أحدهم ؛ «مجمح ولم بصرح*۲۳؛ 
على العكس من ابن الراوندى الذى كان واضحا فى الدفاع 
عن سوه عقیدنه وفناعاله"*۳. 


رکان من الطبیعی لصاحب روح متمردة أن پنششم 
لنفسه ولأبناء مهنئه بكتاب أهدر فيه هيبة الوزراء جميما؛ 
وختصوصا ابن عباد الذى جعله بحاکی الومسات» وفرنه مع 
اصحاب السماجات(۳۱ , وما کان پامکان ذلك الکتاب أن 
يشيع وبندشر لولا فيام مولفه باستخلال التناقضاث الوجودة 
بين الوزراء؛ ونقديم كتابه لواحد منهم. والظاهر أن هذا 
الكتاب هو كثاب العمر؛ فقد كان حين عرض مشروع 
مسودته على الوزير ابن سعدان فى حدود «الملرمتين» أربعاً 
وعشرين ورقة» أو و ,کاخد فرعونی»۲۲۷۱ بلغة الوراقة فى ذلك 


الزمان؛ ثم مضى يضيف إلبه ویزید! حتى أصبح سفراً ضحم 
اتصف فيه للمدففين من السلطة؛ وكشف الكشير من 
خبایاها : والتصدعات النفسية التى تلحقها بالشخصيات الى 
تثولاها. رفد شاع هذا الکتاب فی الثفافة العربية الماصرة: 
باسم( مشالب الوزيرين) مع أن ياقوث يذكره باسمين أخرين» 
هما: (ذم الوزيرين) و(أحلاق الوزيرين)؛ وما من تفسير 
لشيوع الاسم الأول غير انتشار كتاب (وفيات الأعيان)140؟) 
ومعرفة الباحثين البكرة له؛ وهی معرفة سبقت معرفشهم 
بيافرث ومعجمه؛ ورجعلك اعتمادهم عليه أكثر من غيرة. 


إن حكاية التوحهدى مع السلطة قصة فى غابة التمقيد؛ 
ولعل خير رصف بلطبق عليها هو وصف أحد العلقین على 
كناب «الإمماع والوانسسن) الذی کتب علی غلانه 
ای (۲۹) أن مؤلفه بدأه صرفياً؛ ونوسطه محدثاً؛ رألهاه 
سائلاً ملحفاً: وئلك صفات تنطبق على مسيرة أبى ححهان فى 
علانته مم سلطات زمانه. فقد بدأ طوباوباً مثمردا؛ بربد تغيير 
المالم» ووقف الجور وإشاعة العدل والحرية؛ ثم مال إلى 
الترفيقية والوسطبة؛ وصار بوازن ببن مصالحه وأقواله؛ إلى أن 
وصل إلى المرحلة التى تصاعدت فیها الخیبات؛ واکتمل 
الاستسلام؛ فسال والحف؛ رتسول جهاراء رباع الدين 
والمررءة؛ رترلف؛ ونافق: وعاد دون شبجة مفابل ذلك 
الاستسلام للسلطة ومنطقها الذى لا يقبل الرفض؛ ولا يحب 
الشعامل مع لفظة ۸۷۱ وقائليها؛ ولا الحوار مع المطالبين 
بالتغيير. 

وقد تغيرت لغة أبى حيان تماما مع السلطة فى هذه 
المرحلة التى تمئد؛ حسب اعشرافه؛ من ذيل الكهولة إلى 
أوائل لشیخوخة؛ فصار یمترف بعبردینه وحاجته؛ فی حر 
مجالسه مع اين سمدان؟ "۳ » وكان مد طالبه فى أولها 
بالسماح له بمخاطبته بالکاف رالثام (۲۳۱. 


لقد ار آبر حيان ثورة عارمة ی مجلس ابن العمید؛ من 
أجل سوه محاملة غیره فى المجلس؛ وهو شاعر من الكرخ, 
ركان فد جاوز الشلائين بقليل آنذاك؛ ثم لار بطربفة أحن 
ضد سوء معاملة الصاحب ابن عباد له شخصياء وكان على 
أبواب الأربعين؛ وكان لخلافه مع هذين الالئين أسباب 


مفهرمة بالنسبة إليه وحده؛ ققد كان بناطحهما أدبيا؛ ويعثبر 
نفسه أفضل منهما. لكن السلطة والثررة كانتا بحوزتهما؛ لذا 
حفراه وطرداه؛ وقبلهما؛ طرده المهلبى» وكان من الممكن أن 
برد ص مجلس ابن سعدان؛ لو طال به المقام؛ وظل على 
روحه الشمردية الأولی؛ فالسلطة الاستبدادية لا تمالس للا 
منافقيها؛ ولا تنفن بسخاء إلا على الأتباع والموالين. وهذا ما 
أد ركه صاحب كتاب المثالب متأخراء بعد أن دلع غالا لمن 
انناقض التاريخى بين منطق السلطة وهواجس القفین. 

إن أبا حیان لم ینتفم من وزیرین فقط ۰ کما اسلفنا: ولا 
كانت سهامه موجهة إلى للاثة وزراء فحسب, إلما النقم 
للمشقف من السلطة فى المطلق/ ويتماوز فى نقنده الوزراء إلى 
السلاطين والملوك وعائلائهم. ومن أشئع صوره الكاريكائيرية 
فى النفد تصویره انشغالات اللكة وهی جالسة علی الکنیف؛ 
نوجه الأوامر للوكلاء ومديرى الأعمال فى الأمصار(۲۳۱: 
وإلى هذا الساخر والساحر الكبير؛ تنسب عبارة الولا الخدم ما 
ظهر فسضل الملسوك؛. ومن النادر أن تسمع له دعاء ؛ دون 
أن بسدأه بلازمته الممهسردة «اعسوذ بالله من سلطان 
جاثرا(۳۳). 


ریکتمل فهم نحدی الشرحیدی لسلطات زمانه بمونفه 
المناوئا للشيعة؛ فى عصر كان النافذون فيه معظمهم من 
الشيعة؛ ومن أل بوبه وأعوانهم. وقد فكر آل بویه, کما هر 
معروف تاريخيا؛ بنقل الخلافة من رهط العباس إلى شيعة 
على ؛ لكن السياسة انتصرت علی الجانب العفاگدی؛ رفضل 
الموبهیون الااحتفاظ بخليفة ضعيف يسيطرون عليه؛ بدلا من 
الإنبان بخليفة تطبعه الأغلبية؛ وتعثبره زعيما روحيا شرعيا له 
الأرلوية فى الطاعة على آل بوبه وغيرهم . 

وقد ركب التوحيدى مركبا صعبا من الناحية السياسية 
بدخوله طرفا مخاصما للشيعة فى ذلك العصر الذي شهد 


فتئة كبيرة بين الطائفتين الإسلاميتين الرئيسيتين. وقد كانت 


«رسالة السفیفة) » التی برجح (حسان عباس آن تکون من 
بدایات ذلك الفکر الفیلسوف ۰۳٩۲‏ بداية الفیث نی تلك 
المدارة؛ ومن المؤشرات الأولى على استعداده المبكر للئزييف 
رالوضم الشفن؛ نم اکتملت نلك البدایات بالخلاف مع 


۸۵ 


الوزبرین الشیمیین. ومع نفدم اللف نی العمر والشجرية؛ 
سنرى أحكامه السياسية الفجة فى (رسالة السقيفة؛ نتطور 
وتتحول إلى أفكار سياسى محنك برمى فيصيب؛ ويطعن 
فيوجع؛ فهو المفكر الإسلامى الوحيد؛ تقريأء الذى ركز على 
طسرحات الامام علی السياسبة معزولة عن فكرة الإمامة؛ 
روضح نصا نادرا يشير إلى دهاء على السياسي فى منع 
العباس من حسم القضية فى حياة النبى( صلى الله همليه 
وسلم) ؛ وكان العباس فد اقترح على على (رضى الله عنه) 
أن يذهب إلى النبى (صلى الله عليه وسلم) فى مرضه 
یره فرفض» وبرر ذلك لاحتًا فى كلمة» نسبها أبوحيان 
إلى الفعقاع بن عمرو؛ 
«قال الفمقاع: قال أمير المؤمنين؛ على بن أبى 
طالب» فى جوابه لى : لو فعلنا ذلك» فجملها فى 
غيرنا بعد كلامنا؛ لم ندخخل فيها بدا فأحببث 
آن اکن, فان جملها فینا؛ فهو الذى تربد» وإن 
جعلها فى غبرناء كان رجاء من طلب ذلك سا 
مدردا؛ ولم بنقطع ما ولا من الناس» (*". 


لکن هده الخبرة السياسية اللی نطورت کثیر؟ بعد «رسالة 
السفیفاه , لم نفد صاحبها کثیرا؛ فالعلم والخبرة لا بنفعان 
ولا يتففان إذا اجتمعا مع سوه الحظ . وكان حظ التوحیدی؛ 
مثل زمنه؛ قاسيًا فظا؛ لذا لم ينجح؛ ولم يستفر على وجه ولا 
على مبدأ وظل يتأرجح صعود) ونزولا بين الرغبة فى التمرد 
والحاجة القاهرة التى ندفع إلى الاستسلام. 

وما بين مرحلة النضب العارم على السلطة والمرحلة 
الرهيبة من الانكسار الى وصل فيها إلى -حد القول «اسجد 
لفرد السرء فى دولته) 50)؛, كانت هناك محارلات دائبة من 
جانبه لتثقيف السلطة - إذا صح التعبير ‏ فكتبه تنضح حئى 
حرافها المليا بالحكم والأمثال السلطانبة؛ رالأقوال المبطنة فى 
ما يجوز للأمير» وما لا يجوز له ۳ ؛ مع مقارنات بین عهرد 
رنظم مختلفة منها مقارلة بين الإسسكددر والمهدى 4" , 
وقد كان الرجل مغرمًا بتعديد صفات الحاكم الناجح التى 
نجدها مبعثرة فى أكثر من كان فى كتبه الغزيرة. 


كم 


ہیں الدين اللاذفانى 
ا 


ومع أله انحدر من عائلة بسيطة؛ فقد كان نخسويا؛ إلى 
حد ماء نی تفکیره؛ وکان بعتقد أ علی الحاکم لا بختار 
أعواله من المامة؛ فزرال الدل » على حول تعبيرة ؛ یکمن فى 
اصطنا غ السفل , كما أن له آراء أخرى بنجاوز فيها النخبرية ٠‏ 
ليدحل فى حد العنصرية 57" , 


ربمبدا عن دائرة الحاكم؛ لا تلمس تلك الدخبوية عند 
آبی حبان؛ فهواول من بسط الصعب؛ وفرب السائل 
الفلسفبة المعقدة إلى أذهان المامة. وکان بماشر بحکم 
الفصابين والندافين والبقالين» بل إنه طمح فى مرحلة من 
مراحل انكساره إلى مشاركة بقال الحى الذى يعيش فيه. 
وطلب من ألى الوفاء المهندس آلف درهم رأسمالا أولبا 
بسمح للبقال بالتفكير فى مشا رکه '. وريما أجرى 
الحكم السياسية على ألسئة الكناسين؛ كلما فمل حين جعل 
أحدهم بحاور صاحبه عن عزل علی بن عيسى» واستيزار ابن 
الغرات!! 1 . 

وفى تلك المرحلة التى سنصطلح على تسميئها بالوسعلى 
المطلقة؛ لأنه کان فيها وسطيًا فى كل شئ؛ ولأنها جاءث 
فى أواسط العمر؛ بين مرحلة التمرد والعنف ومرحلة الصفاء 
الروحى التى وصل إليها وهو فى أرذل العمرء أقول فى نلك 
المرحلة, حارل ذلك المفكر الكبير أن يكون صائعًا للسياسة 
بنجم فى هذا الجائب أبضّاء فالوزير ابن سعدان الذى قربه 
وسامره لم پستمم إلى لسائحه إلا فى حادلة انماف 
الل لى حادلة شخب ننجت عن غلاء الأسعار 15 , 
أما ما نبقى؛ فلا مجد فى سجله الاستشارى ما يدل على 
جياه نی تعديل الدفة لصالح هواجس المثقف. 

وربما كان الرجل فى تلك المرحلة ضحية مباشرة 
للفلسفة الهلليئية ذات الطابع التلفيقى؛ التى تسیر جنبًا إلى . 
جنب دالا مع لتوفيفية رأنصاف الحلول النى نفسد؛ حين 
ترتبط بالفيلسوف؛ السؤال والجواب والمسألة من أساسها. 

رتدل ثقافة هذا الأدبب الكبير؛ كما تدل نوعية الثاس 
الذين قرأ علیهم؛ على تأثر كبير بالفلسفة البوئائية. فالرجل 





لم يكن بعيدا عن الفكر الهللينى ونطبيقانه؛ ولا عن فلسفة 
السؤال السقراطية؛ إلى درجة تخاله معها تلميذا لم يغادر 
حلقة الدرس؛ فهر لا يكف عن طرح الأسهلة درن أى طمع 
فى الحصول على ججواب أحيان؛ ولعل يأسه من عدم وجود 
اجوبة تریح نلفه الرجردی المارم ؛ من أثرى الأسلحة ال 
ساهمت فى حصاره فكريا قبل استسلامه. 


لقد فرن هذا المفكر الكبير العلم بالعمل ؛ ومع حبه الشدید 
للمال؛ لم يفضله أبد) علی العلم ۲۲٩۱‏ وربما ظهر دیمفراطب 
رقابلا للبدأ الا ختلافی ؛ ومحبل) للتعددية فى الرأى» كقرله: 


رئيس فى الدئها محسوب إلا وهو محتاج إلى 
تلفيف؛ رالمستعين أحزم من الستبد؛ ومن نفرد 
لم یکمل» ومن شاور لم پنقص) ,)٩*(‏ 
وقد حاول فى مراحل مختلفة من حبانه آن یضع معارفه 
حيز التطبيق؛ وأن ينفاعل مع قضايا مجدمعه؛ صغيرها 
وكسسمرهاء لكنه كان يلف ربدوره ولا يجد طريفنًا إلى 
الإصلاح أقصر من طريق تنوير الحاكم. فالدنيا لا نطيب إلا 
إذا تغلسف ملركهاء وملك فلاسفعي ", 


ولا فع بعض التجاوزات أن لعتبره من نرعية اللففین 
العضويين بالمفهرم الجرامشى» أى بمعنى التفاعل مع قضايا 
ناس ولانخراط فی طبفة تحمل مروفا سیاسیه رل 
ذكرية تخارل نطبيقها بوسائل شتى ؛ ودائم) بطمح الجرامشیون 
إلى تشكيل نخبة حاكمة يصعدرن بصعردها؛ ريطبقون 
أفكارهم من خلالها؛ وهذا عبن ما فعله ابو حیان نی طریقه 
إلى الغربة الكاملة؛ والمنفى الروحى والجغرافى الرهيب الذى 
عاشه وعبر هنه بوصف غریته؛ فائلا نها «غربة من لاسبيل له 
إلى الأرطان؛ رلا طاقة به علی الاستیطان؛!۲!. رقد سار فى 


الهوامش. 


0 أبو حيان الترحيدي؛ الإدماع والموانسة؛ ج١؛‏ ص8١‏ , 
( السابق ۱+ ص۰۱۸ 

(؟) الجهشيارى؛ کاب الرزراء رالکعاب : ص۷۳ 

۱ سکوبه: مارب الم » ج؛ ۱۹-۱٩۳‏ 


منطن السلطة وهواجس المنقفين 


ذلك الطريق؛ بعد أن شاهد فشل ذلك المشروع بقدوم عبد 
المزیز بن بوسفی از دار 1 شود الدرلة مکان ابن سعدان. وقد 
كان ابن برسف ذا هو الرجل الذی شتمه فأوغل» رهجاه 
فآناع» ووصفه بانه من آحس الناس وانتهم(۹۸)» وكان من 
الطبيعى أن يشكل قدرمه ضربة قاصمة للمشروع الإصلاحى 
الشرحیدی الذی پتشابه نی نقاط عدة مع مشررع محصير . 
البهضة ومفكريه وطروحائه؛ فلا غرابة والحال هله أن جد 
إعادة الاعتبار لهذا المفكر والمشقف الكبير تبدأ فى عصر 
التنوير؛ وأن ترى نصوصه المهمة النور على بد أحمد فارس 
الشدياق أرلا؛ ثم يكعمل نشرها وتنقيحها وتخفيقها والعناية 
بها على يد الجيل الذى أتى مباشرة بعد جيل التنوير» رحائظ 
مئله على علاقة يشوبها عدم الرضوح بين المثقف والسلطة, 


لقد أجبر الحكام ؛ فى عصر أبى حیان رفیره؛ المفكرين 
الأحرار على الونوف فى المنولفة الرمادية دائماً؛ وقمعرا 
تمردهم بنوظیف حاجانهم» والشخکم بهم من خلالها 
فصاررا بمشرن وبمرجون؛ وبسنفیمون وبنحرفون؛ کل حسب 
اجشهادائه؛ وحصالته الأخلاقية؛ ورصيده من النزاهة؛ ولم 
يكن لأبى حبان أن يكون غير ما كان فى محيط لم يعترف 
سلطانه للمففف الا بدرر التابم» وعمل جاهداً علی حرمانه 
من نیل حبرية القرار؛ ورفاهية الاعشیار بين أشكال عدة 
للحکم؛ والتفکیر» فدفع ابر حبان الترحیدی وغیره من 
الفکرین لمن اختلال تلك المادلة ارهيبة اللی تصطدم فیها 
الحرية الثی هی شرط الشفافة» بالعبودية اللی هی شرط 
السلطة» فتكون الغلبة دائماً لمنطق السلطة فوم البلاد احرومة 
من الحرية؛ والرازحة مخت سکومات استمدادية لا تعترف بغیر 
مشرزعها السیاسی؛ ولا تتعامل بود الا مع شارحیه ومفسربه: 
والتمیشین من استفراره واستمراره؛ وهژلاء لیسوا بالضرورة 
من أنصار العقل ولا من مؤيدى شطحات اغفيلة الحالمة. 


مکی الدین اللاذفانی مرا 


ta) 
۹) 
۷ 
(A) 
(۹) 
۱۰ 
211 
OA) 
۱۳ 
۱41 


ص 


)۱6( 
۱۹ 
۱۷ 
۱۸0 
۱۹ 
(fe) 
1۲ 
(f) 
{TT} 
(T4) 
)۲۵( 
(۳۹0 
(¥) 
A) 


5 
(۳۰( 
(P1) 
۳۲( 
۳۳ 
(۳1) 
(fa) 
(۳۹ 


(fA) 
(۳4) 
(4) 
٩ 
10 
(4F) 
(f4) 
(te) 
(47) 
ر2۷(‎ 
(EA) 


أبر حبان التوحبدی! اما ع رالژالسة, و ص 

رسائل الجاحيظ؛ ص ۰۱۲۸ 

رسائل ابی حبان البوحیدی صي ۰۱۳ 

رسائل آبی حیان العرحیدی السابل؛ ص۰۱۰ 

ابر حيان الترحيدى: نشالب اليزيرين؛ سن /141؛ وكذلك «الرسالة البغدادية ٠‏ ۰۳۲ 
أبر حبان التوحيدى: الإمفاغ وامزالسة, ج١‏ ؛ ص54. 

أبر حبان الترحيدى: مفالب الوزيرين ؛ ص۴٠۲‏ . 

أبو حيان الترحبدى: الإمفاغ والمزائسة» ج١؛‏ ص" 0. 

جمال الدین الفنطی: اخبار العلماء باخحبار اطحکماه, ص ۵۸ رص 185 ؛ وکنلك الامعا غ وامزانسة , ج ۰۲ص ۵ - ۰۱ 
حول فرنطیة الحلاج؛ انظر؛ عقيد الممان للعيني؛ مجلد ؟؛ ج 16 الورقة 186 ؛ البداية والنهاية لابن كشبر: مجلد ۷, ج ۱۱ص ۱۱۳ والملعظم لابن 
الجوزی. ج ۱+ ص ۱۲۲ والصلة لعريب بن سمد الفرطبى؛ ص 9"؛ والنجرم الزاهرة لابن لغری بردئ! جا ص ۰۱۸۲ رلتنصپلات آخری الظر كعابنا؛ 
ثلاية الم اللرنطی مي ۱۲۳ + ۰۱۳۰ 

ماسينيون؛ المنحني الشخصى لسيرة الخلاج؛ ص ۰۷۰ 

عبد الرحمن بدرى؛ فخصباث فقلفة فى الإسلام: ص ۰۷۹ 
ياقرث الحمرى : معجم الأدباء؛ ج 8١ص‏ 8. 

رسائل آبی حیان الفرحيدى؛ ص ۱۱۰ 

آبر حبان التوحودي!؛ مفالب الوزيرين؛ ص ۰۹۹ 

السابق» ص ۰۱۵۰ 

لفسه: ص ۰۳۲۵ 

نفسه» ص ۳۲۵. ۰۳۳۳ 

ناج الدین السیکی؛ طبفاث الفافعية ج | ص۳-۲. 

السابق ؛ جا ١‏ ص ۰۳-۲ 

عبد الأمير الأعم: . تاريخ ابن الويوادي الملحد؛ ص ۰۳۹۳ 
ابر حیان الترحیدی ؛ الإسعاع والمزائسة ج ۱ س .۵٩‏ 

السابل ؛ جا ص 5 

ابن خيلكان: وفيات الأعيان ج©؛ ص ؟١١,‏ 

مجم الأهباء ليالوث » 6۵ص ۱۷ج ص ۱۷۰ ر ۰۱۸٩‏ 
جمال الدين الففطى - بار الیگماء» ص ۰۳۸۳ 

أبر حيان التوحيدى ‏ الإمفاع والمزانسة؛ ج7؛ ص؟؟؟ ۰۲۲۷ 
السابق ج۱) ص ۰۲۰ 

أبر حيان التوحيدى ؛ «الرسالة البغدادية؛ ٠‏ ص ۰۱۱ 

أبر حيان البرحيدى ؛ الإمهاع والمرائسة » ج؟؛ ص ١١‏ . 

إحسان عباس ؛ أبو حیان العوحیدی ؛ ص ۰۱۳۷ 

أبر حيان التوحيدى: الإمفاع والمؤالسة, ج؟ ,ص ©8. 

السابق : جلا ص ۰.۳۱۵ 

ركذلك رسائل أبي حیان العوحیدی» ص ۰۱۶۱ 

أبو سيان التوحيدى: الإمتاع والمزانسة ج‘ ص ۰۱۸ 

السابل ج۲ص ۰۳۸ 

لاسه» ۱۲ص ۸۱ 

رسائل أي حيان التوحيدى؛ ص 15١‏ , 

أبر حيان التوحيدى: الإمتاع والمزالسة؛ ج ١7‏ عس 9۱ 

السابق؛ جا ص ۷۳: 

نشسه؛ ج ۲ص ۰۲۱ 

نلسه: ج ص ۸۷. 

لفسه جا ص ٠٩‏ . 

نفسه ج11 ص ۴۲ 

أبر حيان التوحيدى: الاشارات الإلهية ؛ ص ۰۷۹ 

أبر حبان التوحيدى ؛ الإمفاع والمزائسة؛ ج ۳, ص۱۹۹ - ۰۱۵۰ 


۱ 








الاائنةالا 131 الا انان ااا ااا لا اا ااا ااا ا اا اس اناالا اا 


ا 


«سألث أبا زكربا الصيصرى عن الإنسان بقول: 
حدئتنی نفسی بكذا وكذاء رحدئت نفسی بکذا وکذا, هذا؛ 
فانی اجد الانسان ونفسه کجارین متلاصفین بتلانیان 
فیتحدلان؛ ویجتممان فیتحاضران» وهذا پدل علی بینونة بين 
الانسان ونفسه ؟4 ۲۱۱ . 

ذلك ما قاله آبر حيان التوحیدی: فی (حدی مقابسانه. 
والسؤال يبن عن الكيفية التى يعى بها التوحيدى إمكانات 
علاقة الإنسان بنفسه عبر أفق الحديث؛ حديث الإنسان مع 
نفسه؛ حيث ندل احظة الحديث على وجود بيئولة داخل 
الإنساك یجسدها الفعل اللغوی لحدیث النفس. ومفهوم 
البينونة؛ كما هو واضح من النصء يعنى لحلق مسافة بين 
الإنسان وئفسه؛ مسافة خفن الغایرة والانفصال والثنائية علی 
الستوی العرفی, والنص بقدم لنا صباغة تمثيلية لافتة لهذه 
المسافة؛ حیث یغدر الانسال ونفسه آشبه بجارین متلاصفین» 
والجوار يستلزم الثنائبة؛ والئلاصى لا بنفیها» ولا بژدی (لی 


* سم الفلسفة؛ كاية الآداب» جامعة القاهرة, 


الرحدة والاندساج؛ وان کان پزسی للتواصل فی عم 
الانفصال. 

هذه المغابرة (أو الشدائية) الممرفية تمكن الذات من 
تبادل الحدیث مم نفسها؛ لأن الحديث يتطلب طرفين 
منفصلین بالضرور:» ففی عمن المغايرة يشحقق التواصل»؛ 
بواسطة نبادل الحدیث الداخلی الذی یجسد الاتصال فی 
الانفصال. وهکذا بمارس الانسان بینوئته؛ ويعيهاء ويعمل 
على جارزها فى أفق حديده الداحلى الذى هو أفق للفصل 
رالرصل معا. 

وما پشیر الانشباه فی هذا السباق أن يكون لفظ 
«البینولة؛ مشتفا من «البین) . وقد وصفه ابن منظور فى 
(لسان السرب) بأنه يكون على وجهين؛ إذ يكوك البين 
الفرقة؛ ويكون الوصل» فهو من الأضداد”"2. وذلك وصف 
بؤكد الحس اللفرى الرفيع للشرحيدى فى صياغة هذا 
المفهوم؛ كما يدعم معنى البينولة بوصفها إمكانا للفصل 


والوصل بین الانسان ونفسه: فی لحظة حدیله الداخحلی؛ تلك 


اللحظة التی هی لحظة معرفية خخاصة:؛ مركبة؛ تنقسم فیها 
الذات علی نفسها؛ تتصیح ذانا عارفة؛ وموضوعا للمعرفة؛ 


۸۹ 


ا س 


کمانصبح ذانا فى مواجهة ذات أخرى هى لباها؛ ونمی 
نفسها كأنها آخر منفصل عنها ومباين لها معرفياء لكنه ذلك 
الاخر الخفی القابع في عمق الذات؛ الذی بمارس حضوره 
الخاص المغاير؛ مغايرة الباطن للظاهر؛ والداحل للخارج؛ 
ویمارس صراعه مع الذات الثی هی هو فی نوترها ما بین 
نقائضها. إن هذه اللحظة؛ بمبارة آحری؛ هی لحظة مارسة 
الوعى إمكانات انفسامه على لفسه؛ ووعيه بهذه الامکانات؛ 
وسعيه إلى مجارزة هذا الانقسام , عبر أفق الحديث الذى هو 
سید فعلى لهذه اللحظة من حیث تملیها فی مرآةالوعی. 

إن اعتبار الحديث سید لغوي) فعلیا للحظة البينونة لا 
بحفق لها طابمها العرفی فحسب؛ ولكنه يسمها بالحسم 
والتجدد والمباغئة فى أن؛ ذلك آأن معنی الحدیث برتبط» 
لغرباء بدلالة «الحدیث؛ ودالاحداث) علي نحو یفرئه بالتجدد 
والتغير والحركة والنسبية والآنية الزمانية والمباغتة التى ترتبظ 
بحدوث مالم يكن له وجود ”" . ولحظة البینونة؛ بوصفها 
لحظة مارسة الانسان حدیثه مع نفسه؛ هى لحظة مباغئة 
حاسمة فى حياة الإنسان؛ من حیث علاقته بنفسه معرفيا 
ووجدانيا. إنها اللحظة التی محدث فجأةء حين يجد الإنسان 
نفسه فى حالة مواجهة مباشرة مع ذانه, يحدلها وتمدله؛ في 
فعل يتبادل طرفاه مواقع الفاعلية والمفعولية؛ على نحو يكو 
معه کل طرف «متمعدثاة وامتحدثا إليه؛؛ ومثال ذلك ما 
پخبرنا به التوحیدی فی فوله: «حدلتنی نفسی بکذا؛ وحدئت 
نفسی بکذا . وذلك المحدبث الداخلى هو دعوة النفس ذاتها 
كى تتعكس عليها وتتأملها فى مرأة ذائها' فى محاولة 
للترو قف وامراءععة وإعادة اكتشاف هذه الذادي من جديد. 

زن هده اللحظلة الحاسمة الفاصلة لمدظة متجددة؛ 
تتجدد بتعدد الآن» وتشتوع بتوعه. ورغم استه‌خدام صيغة 
الفعل الماضمى نی قوله «حدلئتی نفسي» وحدلت نفسی؟ ) 
حثی در الامر کانه حدث مرة وإلى الأب فان التوحيدى 
ژکد ااطابم الش‌جدد لفعل امحادثة فى زمی الضارعة الانی؛ 
حین یشولی #شارفیان نیت‌مدثان! . ویدل ذاای علي آن هند 
اللحظهٌ العامة الفاصلة: المباغئة المتمعدد:: تكتسب طاب ها 
اممير سابا أر إيجاباء من حلال طبيمة الم حلة الأنية التى 
یعیث‌ها الانهات بر میذپا لحظة تمارس دااعلی سيج المحياة» 


۹. 


وفى عمئ التجربة الإنسانية المضارعة بكل مستوياتها ومجمل 
علاقاتها. بعبارة أخرى؛ هذه اللحظة ليست لحظة معلقة فى 
الهواء» ومنفصلة عن ما فبلها أو ما بعدهاء وإنما هى لحظة 
رثيقة الصلة بكل ما سبق: حبلى بإمكاناث كل ما هو أث. 
رهذا لا يتمارض مع مباغتثها وتتججددها. إلها اللحظة التى 
تکس مقدماتها فی باطن الانسان کالجنین؛ مضمرة؛ يمور 
بها اللارعی ویتفاعل ممها. وهی ندمو وتتطور ونتبلور داحل 
اللارعى تدريجيا؛ حئى تصل إلى كامل نضجها وتتحقق 
بذروتها القصوى؛ فتتجلى سافرة فى مرأة الرعى عبر فعل 
الحديث؛ مباغتة فى حضورهاء قوبة فى تجددها. 

رلا لخدت هذه الحالة للوعى الإنسائى بمعزل عن 
الخارج والأخره إنها تنشكل فى استسجابتها إلى ما في 
الخارج. وتبلغ ذروتها فى عمق تراصلها مع الأخر ذى 
لحضور الکثیف داخل الذات؛ حتى أثناء عزلشها عنه فی 
حال البپنونة. ولهده النوعية من التواصل طابعها الخاص 
الذى يتبادل فيه طرفان التأثر والتأثير: على نحو يدشكل منه 
رعى اللحظة فى شكل بيئونة يجسدها الحدبث. هذه البينونة 
يمكن التمييز بين حالين لها فى فمل الحديث» أو مرحلتين؛ 
مرمعلة إيجابية هى حال الوعی النقدی؛ وأخری سلبية هى 
حال الوعی الشقی. 

اما محدیث الوعي الدفد.ی؛ نهر الحدیث الذی تتحقق 
به الذات مع نفسهاء نی عمق تواصلها الشری الشجدد؛ 
رتفاعلها الحى ميم الآخمر المتتوع معرئیا ووجدانياء أي حينما 
بباح إمكان التواصل قاثما بدرجائه اختلفة» وحيدما يصبع 
حضور الأعر المتفصل المغاير «حضورا يستفر إمكانات الذاث 
الى تتضاعل سعه. وحديث الرعي» في ذه الاحظة؛ هر 
المعدية؛ الذي تتحفق من یلاله الدات بامكانات مجساوزها 
لذاتها معرفياء فى محاولة لتأسيس وعى مغاير لما هو سائد 
وسستشر: وهو الأمر الذی لا يحدث إلا إذا .من الوعی 
پامکانات تیه عما پسمبه الثرهيدی بالقوة التصاعدة من 
اللبيعة؛ وهی لسبة ااحثلي راء العامة في اناه الامخاد بالنئفس 
الناطفة؛ اموه الشريف الساقل» وذلك ليشمكن من إدراك 
الحفائق کما هی في ذاتهاء متفلصة من کل آشکال اللبس 
والوهم رالطن. إن هذه الرغبة فی التجاوز العرفی هی ما 





بحرك الوعى فى اماه الانقسام على نفسه لا من أجل 
التشظى والتشرذم: بل من أجل استعادة وحدة البقين العقلى 
الفتوح؛ وهو مالا يتحقق إلا بإعادة اكتشاف الذات لذاتها؛ 
بوصفها ذنا عاقلة من أجل محفین الوجود الأمثل للذات 
الإنسانية» بما يتناسب مع شرفها العرفی فی هذا العالم؛ وفی 
عمق تراصلها مع الا خر. 

هذا السمت الابجایی لحدیث الوعی النفدی هر ما 
مارسه الترحيدى فى مجمل نصوصه:؛ وقد أوجزه لنا فى نصه 
السالف الذى يندمى إلى مرحلة نصوص ما قبل (الإشاراث 
الإلهية) ؛ مرحلة الایمان بالعقل رامکاناته فی حقیق التراصل 
والتالیر داخل المالم الواقعی. غمر آن هذا الوعی النفدی 
سیحری بذرة تتانضه وانهیاره دااحله؛ (ذ سوف بتحول الی 
رعی مجهض غیر نادر علی السحقن بأهدافه النهائية؛ مما 
سبودی به الی الشحول ندریجیا (لی وعی شقی؛ بمور 
بتناتضانه؛ ویکرس لانقسام الذات على نفسهاء وليس 
المکس. 

وحديث الوعى الشقى هو الحديث الذى ينبع من 
عمق فشل الذات فى قین حضورها الفعال المؤثر فى العالم 
وفی علافتها بالآخخر. إنه الحديث الذى تكمن بوادره في 
الشك الذى نما داحل الدات الثر حیدپة ؛ ونطور تدریجها حتی 
استفر وربض برصفه آأففا للشقاء والعاناة ولیس للشجاوز 
والتفتح العقلى. وهو يبلغ ذروئه فى (الإشارات الإلهية)؛ نص 
الختام التوحيدى!؛ ففى هذا النص يواجهنا؛ فى أنصى 
درجات عنفه! حدیث الوعی الشقی الذی مختد فيه مأساوية 
الذات ونشظیها رانفسامها ونشرذمها: حیث فقدان اللفة 
واليقين فى إمكانات العقل واللغة؛ أى فى إمكانات التواصل 
مع الآخر المتنوع يكل أشكاله وصوره. ويشكل حضور الآخر 
المغايرء هناء عبثا على الذات؛ كما يغدو ثمفلا للحضور الذى 
بقممها؛ ومرأة كاشفة لعجزها عن التواصل معه؛ ومن ثم 
فشلها فى خقيق وجودها المؤثر الفعال داحل العالم. إنها 
تلك اللحظة المأساربة التى يجهض فيها حلم الذات؛ 
وامکانانها حين ندرك مدی خراء الحلم وزیفه واستحالشه؛ 
وحين تصفعها الحقيقة العارية بكل حضورها الصادم 
العنيف؛ متجلية أمامها فى مرأة الحديث مع الآخر بوصفها 


مولات حدیث الوفی 


مرا صدلة وقببحة ومخابلة. رذلك هو الادراك الذى يدفع 
الذات الي العزلة والانفلال على نفسها فتشكل ملامح الآخر 
فى مرايا ذائها؛ متخيلا رفن شروطها رنصوراتها التی ترسبت 
داحلها لتيجة مریتها الفاسية معه. رحيعل خادث الذات 
نفسها بواسطة هذا الآخر المتجلى فى مراياهاء معيدة إنتاج 
كل أشكال الممارساث المعرفية والوججدانية التى لم تمارسها 
إزاءه فى الواقع ؛ سلبا أو إيجابا؛ أى أنها تمارس إمكانات 
حلمها الممهض مع نفسها؛ وعبر حديثها إليها حديثا منعزلا؛ 
منفصلا عن الخارج والآخر اللذين ثم نفيهما لحساب الذاث 
اللطوية على ذانها. 

. فشل الذات الناتحم عن إجهاض حلمها رانفصامها 
وغربتها عن الآخر يؤسس رغبتها فى الفرار من هذا العالم؛ 
ربدفمها إلى محارلة التجاوز المعرفى من أجل حقیق وجودها 
حارج هذا العالم بوصفها ذانا ميتافيزيقية مفارقة. وفى ذلك 
ما يكرس عمئى الشقاق والانفصام بينها وبين نفسها التی 
نعجز عن ین الحلم الیتافیزیفی؛ ذلك احلم الذی 
بتطلب؛ رل ما بتطلب ؛ فقدان وعی الذات بنفسها رنفیها 
ذانها لحساب الطلق الفارق. رئعید اللات اکتشاف نف سها؛ 
فى أثق الحلم المستحيل الذى ثقصر إمكاناتها عن تحقيقه؛ 
وذلك ما سيسم حديثها مع نفسها بالصراع والتنافر والعراك 
والتشظى الذى لا سبيل إلى مجاوزته إلا يتدمير الذاث نفسهاء 
رحسمها اخختيارها لحساب الحقيقة المفارقة؛ وهو ما لم 
بتحقق فى [هاب الذات التوحيدية التی ظلت؛ رغم كل شئ؛ 
نتردد بین الوافع والمثال . 

ولابد لنا من الوقون عند دلالات «الحدیث؛ ؛ [مکانانه 
ووظائفة العرفية والرجدانية واشکاله الشوعذ» بوصفه الأفق 
الذى مارس عبره الرعی تحولاته من الایجاب الی السلب؛ 
کی نستطیع رصد خرلات حدیث الوعی لدی الترحیدی؛ 
من لحظة الرعى النقدى إلى لحطة الرمی الشسفی؛ ما بين 
نصوص ما قبل «الإشارات؛ ونص (الإشارات الإلهية) . 


اس 


بثرثفب التوحيدى فى (الإمتاع والمؤانسة) وقفة مهمة 
لافتة عيد دلالات الحديث؛ فضائله ومواصفاته المغالبة الى 


لذ 





يحقق من خلالها وطالفه الاساسية العرفية والوجدانية, علی 
الوجه الأكمل. وأول ما يستوقفنا فى ذلك هو تنبهه إلى 
المانی اللغوية للفظ «الحدیث» فی اشتقاقه من مادة (حدث؛ 
التی تقرله بالحدوث والعجدد والحركة والتغير والنسبية 17 . 
ولحظة الحديث هى لحظة الآن نی حضورها الکثف 
المنفصل عن ما بسبقها زمانيا. يقول الترحبدى فى نص 
لافمت: 

فإذا قبل للإنسان: حدّث يا هذاء فكأنه فيل له 

صل شيئا بالزمان يكون به فى الحال؛ لا تقدم له 

من قبل *. 


هذا الطابع الآنى للحظة الحديث هو ما بؤكد إمكاناتِ 


التجدد والمباغتة؛ بل التلقائية الخطرة الخلاقة لفعل الحديث. 
إن هذه اللحظة؛ بمبارة أحرى؛ هى لحظة انشباء الوعى 
رلجدده؛ بحيث يصبح فعل الحديث استفزا لامکاناث 
اللتحدث المعرفية والوجدالية واللغوية؛ ومزلقا خطرا له؛ 
فى أن 0 

ومن المدبر للانشباه فى هذا السياق أن ينضح معنى 
«الحديث! براسطة مفارشه ب الفدیم» علی الستری 
الوجودى: على نحو يدعم الطابع المتغير النسبى والمتتوع 
الحرکی للحدیت ؛ وجودیا؛ فى مقابل الطابع الثابت والمطلق 
للقديم الأزلى ",يضاف إلى ذلك أن هذه القارنة فد توم 
من طرف خسفی إلى أن الإنسان يمئلك إمكان الإحداث 
بواسطة فعل الحديث؛ ذلك الفعل الذى يخلق به عوالم 
حبالبة جديدة مبتگرا؛ کما بحدث فی احادیث الفصص 
رالحكايات الخرافية. 

هذا التجدد الخلاق للحديث هو ما يجعله محببا 
للنفوس البشرية؛ ومطلبا أصيلا من مطالبها '4). ويستشهد 
التوحيدى بالكشير من المرويات فى هذا الصدد؛ من أجملها 
ما أنشده ابن الرومى ؛ وهو على فراش الموث؛ ين قال ؛ 

«رلقد سعكمث مأربى 

فكأن أطيبها عبيث 
إلااالحهديث فإه 
مثل اسمه أبذا خنيةة )٩(‏ 


۹۲ 


رمکذا؛ ففی الحدیث یکمن درما زیکان تجدد الأفكار 
والشاعر فی عمق التواصل الانسانی الحی الباشر؛ ونجدد 
الحبا: راستمراریشها» وهو ما بنمى الأمل والرغبة في الحياة 
حتی فی لحظات النهاية. وی ژکد الترحیدی أن متعة الحديث 
هى المئعة الوحيدة التی لا یملها الانسان؛ لأن تجدد الحديث 
مد الافادة رالععة اللتین تحملان الانسان فادرا على جاور 
لاعتباد والتکرار وکسر اللالة والسام ۰۱۳۲ وبری الترحیدی 
أن ده الحديث سمت أساسى فى بلاغته التى إذا تحقفث» 
انسقت ممارسة الحديث مع معناه؛ وأهدافه النهائية , 

ويكتسب الحديث طابعه المثير المتجدد وإمكاناته المعرفية 
الدربة من ننوع موضوعانه وتعدد صوره وأشكاله. أما من 
حبث تنوع الموضوعات؛ فإن أفن الحدیث يتسم لاستيعاب 
الكثير من العارف؛ رأوجه الحكمة والعلم. يضاف إلى ذلك 
أنه يعد إمكان هائلا لروابة الأحبار الجديدة المخيرة؛ وألحبار 
القدماء ونواريخهم؛ والحكم والأشعار والأمثال ؛ ناهيك عن 
رواية القصص والحكايات العجيبة المدهشة: المسلية والمفيدة» 
كما ينسع الحديث لرواية الطرائف والعجائب والغرائب؛ بل 
الضحك رالشیر للتندر والسخرية والضحش!۲۱۱. ونشمدد 
أشكال الحديث مثلما تتتورع موضوغائه؛ ونتفاوت ما بین 
الأشكال البسيطة والمر كبة. أما أبسط أشكال الحديث فهى أن 
يئجه فعل الحديث من المتحدث إلى المتحدث إليه دون تفاعل 
حواری سعلن بين الطرفين؛ حى لو بادلا المواقع '؟"" . 
وأعقد هذه الأشكال هو الحدیث التتافل بین طرفین أو اکثره 
فى تفاعل يؤدى إلى حوار تبادلى1"7). ويمكن اعتبار صبغة 
السؤال والجواب بين طرفين متواجهين شكلا من أشكال 
الحديث يتوسط ما بين البساطة والکعفید!*۱. 

وبالطبع ؛ فإن الحدبث بتدوغ) وتنسع أفاقه؛ وتتفاوت 
سبافانه؛ وتتعدد صوره وأشكاله وآليائه؛ وفقا لتبوع المتحدلين. 
له التبوع الذی بنجم عن اختلاف أعمار المتحدثين وأنواعهم 
وأجناسهم» وانتماءانهم الطبقية والاجتماعية التی نشکل 
بالضرورة مواقفهم السياسية والدقافية والعافيدية. رهو 
الاحتلاف الذى بثرئب عليه التفاوث فى درجاث المتحدثين 
المعرفية والوجدانية وقدرائهم العقلية والتعبيرية اللغوبة. ويسهم 
ذلك كله فى يلق أشكال متنوعة لعلاقات الشحدلین؛ 





وتجلی بالضرورة فی مرایا الحدیث؛ فتنفاوث مرالبه» وتتنوع 
غایانه !۲۲۶ 

روضفضا لهذا التنوغ؛ شرانب درجات الحدیث عند 
التوحیدی ترانبا !هیرارکیا؛ وفقا لعیار الفیمة» وتتفاوت مرانبه 
من الأدنى إلى الأرفى؛ من حسديث الحس والففسايلة إلى 
حدیث المفل والصدق, مرورا بالدرجات الوسطى الممكنة 
بينهما .'١‏ ويصبح الحديث إمكانا سحربا تتحقق عبره 
وظائف معرفية ووجدالية متناقضة ومتعارضة؛ فبشكل أفقا 
جامعا بين النفيضين (الحس والعقل)؛ على لحو يعنى خفن 
لتنوغ والشجدد والتفیر الحسی فی عمن قوائین اللباث 
رالیفین رالوحد: بالعنی العقلی. رحبن یقرل الشوحبدی: 
«الحدیث ممشوق الحس بمعونة المقل) (۲۱۷؛ فاله پسرز 

طبيعة الحديث؛ برصفه منطفة تفاعل راشتباك بین الحس 

والعقل ؛ من حيث صياغته اللغوبة للمضمون المعرفى بين 
مختلف أطرافه؛ فى محاولة لنحقيق التفاهم والتواصل 
بدرجانهما امتفاونة. 

ونكمن إمكانات الحديث فى عنمق هذا لاف الشتبك 
مابین النفیضین (الحص رالعقل) . 

فإذا غلب على الحدیث طابع الحس والشخییل لفة 
ومضمونا محفق بادنی درجانه؛ ومثالنا فى هذا أحاديث النساء 
والصبمان والخرافات ۲۸ والفحش؛ ذلك لأن هذا النوع من 
الأحاديث يستلب العقل» وبفقده سطوئه وقدرته على الترقى 
والتحقق بوصفه معيارا للصدق والوضوح والالضباط المعرفى 
راللفوى. إنه ذلك الحسديث الذى يداعب حراس للمرء 
وخحيالائه الباطلة؛ فينحدر بالعقل رالوجدان إلى مواطن الهری 
والشهوات الحسية الزائلة المحدودة. إن حديث الحس والفايلة؛ 
بعبارة أخرى؛ هو الحديث الذى بمارس عبره المتحدث تزييف 
وعى المتحدث إليه ومخايلئه وإيهامه؛ معثمدا فى ذلك على 
لغة التخييل المنفلت من قبضة العقّل وسيطرة فوانینه ومعایبره. 
إنها اللغة التى نختل فيها علاقة العوافق العقلى بين المعانى 
والألفاظ» فتفقد فيها الألفاظ دنتها نی الدلالة على ممانيها 
ریخلب علیها التکلف رالاصطناع والتمرج اللفظى الزائف: 
ممايفسد أهم وظائف الحديث؛ ألا وهى ميق الإفادة 
رالافهام. وقیق الامناع الرافی. 


ولا حدیث الوعی 


وإذا كان حديث الحس والمفايلة هو أدنى درجات 
الحديث فإن أرقاها حديث العقل؛ حيث نسيطر قوانينه 
ومعابيره لغة رنضمزنا. ومثالا نی هذا حدیث العلماء 
والفلاسفة ”“'. رحديث العقل هو الحديث المثالى البليغ 
الذى ينبع شهيا صافيا من خخطرات العقل بوصفه أفقا معرفيا 
مفتوحا: معتمدا لفة سهلة لطيفة جميلة؛ متحررة من شین 
المبالغات البلاغية؛ والتكلف والاصطناع؛ إذ نسیطر علیها 
معايير الصدف والوضوح رالانضباط العقلی!"*. وتمارس هذه 
المعايير العقلية دورا أساسيا فى إنتاج صياغة لغوية حقق الربط 
العضوى بين اللغة والفكرء أواللفظ والمعنى؛ حيث تتحكم 
هذه المعايير فى تأسيس ولشكيل طبيعة العلاقة بين المعنى 
الكامن فى ذهن المتحدث والصياغة اللغوية المعبرة عنه؛ 
بوصفها علاقة عفلية منضبطة وحدمية؛ بل علاقة ثوافق 
ونطابن جميل بين المعائى والألفاظ» توافق بحقق التمة 
الجمالية فى عمق الانضباظ العقلى "١‏ , يقول التوحيدى 
صائغا مواصفات الحديث المثالى البليغ المفيد الممئع ؛ 
«رلیکن الحدیث على تباعد أطرائه واخثلاف 
فنونه مشروحا؛ والإسناد عاليا منتصلا؛ والمئن ناما 
بینا؛ واللفظ خفيفا لطيفاء والنصريح غالبا 
متصدراء والتعريض قليلا يسيراء وتوخ الحق فى 
تضاعيفه وألنائه؛ والصدق فى إيضاحه؛ وإثبانه, 
وائق الحذف ال بالعنی؛ والالحاف الشصل 
بالهدر؛ واحلر لزیینه بمایشینه؛ ونکشیره بما 
بفلله, ونفلیله ما لا یستفنی عنه؛ واعمد ٍلی 
الحسن؛ فزد فى حسنه؛ وإلى القبیح فانقص من 
قبحه؛ راقصد إمتاعی بجمعه؛ نظمه ونثره؛ 
وإفادنى من أوله إلى أخصره... ولا نومئ إلى ما 
يكون الإفصاح عنه أحلى فى السمع؛ رأعذب 
فى النفس» وأعلق بالأدب؛ رلاتفصح عما نكون 
الكناية عنه أستر للعيب؛ وأنفى للريب٠"".‏ 
وبوضح لنا النص أن اتساع مضمین الحدیث رتنوعه 
وتجدده لا يحفق إمكانات رقيه الخلاق إلا إذا صيغ صياغة 
لفوية ذات طابع عقلى وجمالى منضبط. 


۳ 





هالة أحمد فؤاد ا 0 


لقد وعی التوحبدی إمكانات الحديث الخطرة ومزالقه » 
بالقدر نفسه الذى وعى به إمكاناته الشربة معرفها ورجدانيا. 
وهذا الوعى هو ما دعاه إلى محاولة تأسبس مايضبط الطابع 
المقلى لفعل الحديث؛ ويحمبه من الوفوع فى أسر الإيهام 
واغخايلة. وهو الأمر الذى بترئب عليه تأسيس مساحة تواصل 
حقيقية مع الآخرء بل مع الذات عبر الآخرء يننفى معها سوه 
الفهم والالتباس والفمرض؛ وشحفن الوضرح رالانساق 
رالصدق» ومن ثم ندمية إمكانات الوعى فى ال جاه الشجاوز 
والترقى لدى أطراف الحديث. 

وقد أدرك التوحيدى أنه لا بمكن تحفيق هذا كله إلا 
من خلال تحربر اللغة من ككل أشكال التبرج البلاغى؛ أو من 
خلال ما يمكن تسميثه ین براءة اللغة ونقائها 7" . 
الذى هر فى حقيقة الأمر تمقيق براءة الوعى ونقائه وريره 
من كل أشكال الزيف والمراوغة على كل المسشويات. وفى 
ذلك ما يؤكد أن الحديث أن ينحصر فى كونه وسيلة 
للاتصال اللغوى؛ وإنما يجاوز ذلك ليغدو أفقا معرفيا تتحقق 
داخمله الأطراف فى ثراء متعدد المسثوباث, 


3 
إذا كان التوحيدى قد حدئنا حدينا مباشرا فى 
(الإمتاع والمؤانسة) عن دلالاث الحديث؛ وفضائله؛ ومراتبه؛ 
ورظائفه الأساسية؛ وكيفية أدائه لها على الوجه الأكمل؛ فإنه 
بجعلنا تكدشى مدى ثراء الأف العرفى والوجدانى للحديث 
بواسطة؛ ومن خعلال؛ الشکل الکتابی الذی صاخ عبره أغلب 
نصوصه رمولفانه؛ وهر شکل الحدیث بشریمانه وصور؛ 
الختلفة» البسيطة والمركبة. ويمكننا اكتشاف مدى ثراء أفن 
الحديث؛ كما تملى فى نصوص التوحيهدى؛ من خبلال 
رصدنا علافتین أساسبتين ؛ تتشكل کل منهما أثناء فعل 
الحديث مع الآخرء وهما؛ 
أولا : علاقة الذات بنفسها معرفیا ووجدانما ولغویا اه 
الحدیث مع الا خر. 
ثالياً: علانة الذات رالآأخر فی الستویات نفسها عبر 
أفق الحديث. 


۹٤ 


ولا تفصل الملافتات فى وافع الأمر» ولكننا نفصل 
بينهما فصلا تأملبا للضرورة اللهجية فحسب؛ کی نعمق 
فهمنا لكل منهما؛ على نحو بوضح طبيعة التبادل الثرى 
بينهما؛ ذلك التبادل الذى بنمكس على علاقة الذاث بنفسها 
فى لحظة نبادل الحديث معها (حديث النفس فى نصوص ما 
قبل «ال شارات)). 

رئیما بتصل بعلائة الذات بنفسها؛ فأرل ما بلفت 
انتباهنا هو الاستفزاز الذی پخلقه الحدیث فى الذات التحدلة 
معرفبا ورجدانیا رلغوبا بدرجات متفاونة آناء تواصلها الحی 
مع الاخر التنوغ؛ من خصلال إمكاناته المتنوعة الخلاقة 
والخطر: فى آن. وتتعدد وجوه استفزاز الحدیث لقدراث الذاث 
المعرفية؛ ومن أهمهاء استفزاز الحدیث للذاکرة از نسانیة» 
خاصة فى ظل الحضور الکثف لفعل الرواية بتجلیانه اففتلفة 
فى أفن الحديث عند التوحيدى. 

ان الحديث بشحذ الذاكرة» وبستحفها كى تستعيد 
ذكرباتها المتنوعة من الخبراث والتجارب والمشاهدات الحيانية 
والمعارف العلمبة والفلسفية والدبنية؛ واغفزون التقافى من 
المرويات (كالأقوال المأثورة والأمشال والحكم والأشعار» 
القفسصس والحكايات؛ النوادر والطرائف؛ أخبار المحدثين 
والفدماء؛ وفائع التاريخ وحكايات الماضى: شخوصه وأماكن 
حدوله .. إلخ) . وتنرغ زلث الاستدعاء وتتفاوت درجات ثرائه 
وفق تنوع سیاق الحدیث؛ بکل ما یفوم علیه من حضور 
المتحدث ونمط ثقافئه ونوعية المتحدث إليه وطبيعة العلاقة 
به.. إلخ. إن الذات المتحدئثة تمارس تمده الذاكرة عبر هذا 
الاستدعاء لخزونها المعرفى: ونبعث الروح فيه لتبرزه حيا فى 
حيز الوجود؛ فى عمق لحظة الحدبث؛ لحظة الآن المتجددة. 
ومارسة الذاث لفعل التذكر بهذه الصورة؛ أثناء فعل الحديث 
الشفاهی الحی بطایعه الباغت العفری؛ هي بمثابة احتبار 
حقيفى لقدراث هذه الذات الشحدثة؛ لیس علی الشد کنر 
وحده» وانما علی الضربلة والانشقماء؛ غربلة الغفزون المعرفى 
وانتفاء ما بناسب الفام منه واستبعاد ما لابناسب أو - بعبارة 
آخری انتقاء ما بحفق الهدف العرفی والوجدانی للمتحدث 
على الوجه الأمثل فى هذا السباق بعينه. وينطلب هذا الأمر 
جهدا عقليا واضحا وذكاء وسرعة بديهة. 





وبالطبع تزداد حدة هذا امهرد ومن لم درجة اليفظة 
العقلية؛ فى ححالة الوجود الضاغط للمتحدث إليه الفمعی 
الذى يملى على الذات المتحدثة شروطه الخاصة؛ ويحدد لها 
مساحات القول والتقية؛ بل الصمت إن لزم الأمر. وعندئذ؛ 
لاينوفف الاستدعاء عند ححدود الاسترجاخ الحرفی للمتد کر 
المروى» بل يجاوزه إلى الاسئرجاع الإبداعى؛ أو الاسئرجاع 
المناور والمراوغ (1"'. إن سياق الحديث:؛ ونوعية المتحدث إليه» 
ونمط علافته پالنحدث؛ رطبيعة الرسالة الى يريد المتحدث 
إيصالها فى هذا السياق لمن يسمعه؛ ودور هذا السامع فى 
نشكيل مضمونها وطرائق توصيل هذا المضمون؛ تدفع الذات 
إلى إعادة صياغة المتذكر المروى بشكل جديد مختلف؛ 


يمكنه من أداء وظيفته المعرفية والوجدانية المنوطة به فى هذا . 


السياق دون غيره. وقد يصل الأمر فى بعض الأحيان إلى حد 
خخلق صياغة إبداعية مبتكرة من وحى الخيال؛ خيال 
المتحدث؛ مخالفة تمام الخالفة للأصل المستدعى أيا كانت 
طبيعته المعرئية» وهو ما يمسيو فعل العذ كر بالطابع الخلاق؛ 
ويؤكد إمكانات الذاث الابتكارية عندما تشعاضد ئواها 
الإدراكية والمعرفية كافة؛ لحظة ممارسة فعل التذكر. 

ونتعدد فى هذا السياق مناورات الذاث المتحدثة؛ 
وتتکشف فدرانها علی ترظیف عناصر الذاکرة وسحتویانها 
المرفية توظیفا مراوغا وسخایلا» بحفق لها آهدانها العرفية 
والوجدانیة ؛ وبحمیها فی الونت نفسه؛» خحاصة حین نتزاید 
ذمعية سياق العدرث بشكل لا يسمح بالمصارحة. والأمثلة 
عالى ذلك ععدودة في تعسرص التوديدى. منها حديثه مع 
الوزير ابن سعدان فى الليلة الأولى من (الإمتاع الژانسة) عن 
فوائ. الحديث وأدميته وفرط العاجة إلبه؛ حيث يستدغى 


أفرال شمر ان عبد المزیزه وسلو ماك بن عبداملك (من خلفاء. ` 


بنى أمية) ليحملها رممالة معسمنة يريد أن یبلفها الوزیر(۲۲۹؛ 
وهى تلد الرسالة التى تبرز حماجة الحكام إلى سعادثة أهل 
الفكر والمعرفة؛ والاستماغ إلى مش رهم رتص حهم) بل 
انخاذهم ظهيرا لهم وسندا نويا يسارئهم فى إدارة شورث 
لمکم والردمية ۲۳۳۲ وتتضمن رسالة الشرحیدی شروطا بهمة 
تقصةى براسطئها المحادلة؛ بان علاقة المشقف بالسلهلة فی 
عسورته! المثلى التى تفرم على اعثماد السدق والمكاشفة؛ 


غرلات .حديث الرعى 


والتخفف من مؤونة التحفظ والنقية والخوف ۰۱۳۳ ومن 
اللافث للانتباه؛ أن يستخدم التوحيدى أفوال الخلفاء فى هذا 
السياق خخاصة؛ كأنه بقول للوزير: هذه رسالة الأعلى إلى 
الأدنى. وإذا كان الخلفاء قد فهموا ووعوا أهمية الدور المنرط 
بعلماء الأمة ومفكريها؛ وضرورة فتح أفاق احادلة الحرة معهم» 
فما بالك أنت ومن على شاكلئك لا تفهمون ولا تعون! 

وشحدث الترحیدی؛ فی موضم آخر من (الامتاع)؛ 
حاصة فى الليلة الرابعة» عن مثالب الوزبرین (اين عباد؛ وابن 
العمید) , مستدعيا ذكرباته ومواقفه معهما ومشاعره السلبية 
إزاءهما؛ مستفیضا فی شرح مفاسدهما: مستشهدا پأراه غیره 
فى هذا الصدد لتعضيد رأيه. ولكن ذلك مايطالعنا به ظاهر 
القول؛ أما الباطن الذى يتوارى وراء الظاهر؛ فهر أن التوحيدى 
برمی إلى كشف مفاسد عصره با گمله؛ ولعرية فساد الساسة 
والحکام رندنی معاییرهم العرفية والفيمية, من خلال حدیثه 
عن هذين الوزيرين (الدموذج الذى يمثل حقيقة العصر). إنه 
الحديث الذى يومئ من طرف خحفى إلى حقيفة الوزير أبن 
سعدان» وحقيقة من هم على شاكلته؛ ویشی بحقيقة مشاعر 
التوحيدى إزاء الدخبة السياسية فى عصره؛ واحتقاره تمئليها 
الذين نالوا السلطة والرئاسة بالقوة لابالفضل والاستحقاق. 
وهى المشاهر والآراء التى لا يستطيع أن یعلنها بشکل سافر 
لأنه لم بحسم غلائعه بشكل لهائى بهده النخبة؛ فطل بسمی 
إلبهاء وبستجدی عطفها؛ ويلح على الرجرد فى مجالسها 
منافقا رموزها (۲۳۸. 

لقد حاول الکرحیدی فى هدین الشالین» وفى أمثلة 
آنعری عدیدة؛ ثرل ما پربد عبر فعل التذكر؛ واستدعاء المتذكر 
وروایته بشکل حاص خلانی؛ علی نحو جعل آقوال الأغرین 
رشسخرمسهم راحداث حيانهم بمشابة الأفنعة الى يعوارى 
لشرحیدی خلفهاء لیفول کل ما برید دون آ بتعرض 
للمساءلة ار المقاب. 

ولم يكتف التوعدبدى باستخدام هذا الأسلوب فيما 
يتعلق بارائه السياسية وحدهاء بل يستخد.مه فى صياغة دراقفه 
المعرفية والفكرية والمقيدية. مثال ذلك استدعازه محاورة (أبى 
بشر متی بن برنس» رأبی سعید السیرافی) ؛ وروابئه لها في 
مباغة مراوغة لافئة إلى حد كبير. هذه الصياغة ااراوغة 


٩و‎ 








ا ال 


نوحى للوهلة الأولى بانحياز التوحيدى للسيرافى وإعجابه به؛ 
فى مواجهة متى المنطقى؛ ودلیل ذلك صورة السبرافی الذى 
بصوره الترحبدى صائلا جائلا فی حلبة الحوار؛ مقابل متی 
صاحب الردود المقتضبة الثى لا ترقى إلى أسفلة السيرافى؛ ولا 
ترد على حججه ار اول نفنیدها ۲۳۹۱ , ولكن هذه الصياغة 
غری نقیضها فى داخخلها؛ ذلك أن فيض اللسان الذى بعانی 
منه السیرافی لیس سوی دلیل على ندرائه المرفية احدردة 
رانفلاقه وضین أنقه العقلی؛ أو لنفل دیماجوجینه التی ندفعه 
إلى محاولة إيهار الحاضرين بما پستعرضه من معارف. وفی 
مقابل هذا النموذج الفج» یسرز النموذج اللقیض» نموذج 
متی النطفی ذی الطابع الهادی) الررصین ؛ اشمقل الزی لا 
يتكلم إلا قدر الحاجة؛ يمصوغ أنكاره فى لغة محددة» 
منضبطة انضباطا عقليا. إنه نموذج المفكر المتفلسف صاحب 
المنطق والروية الذى لا يسعى إلى إيهار الآخرين؛ وإنما بسعى 
إلى تأسبس الحقيقة. ومن اللافث أن يتحقق كل من 
النموذجین بصفانه تلك فى إطار موقفه العقلى من الثقافة 
الأخمرى؛ فالسبرافى هو التجسيد الحى للدموذج المحافظ 
المنغلق على ثقافته؛ صاحب الرؤية الجامدة الرافضة للتفاعل 
النقافى مع الآخر. أما متى فهو النموذج النقيض للانفئاح 
على ثقافة الأخر (اليونان) ؛ والإيمان بإمكانات الملاقح 
الشقافى المدمر. وتومئ الصياغة المرارغة إلى حقيفة الموفف 
الممرفى للتوحيدى؛ وانحبازه الفكرى إلى نموذج متى ؛ 
وایمانه بامکانات التواصل الثقافی وآهمیته. وما يثبر الانثباه؛ 
فى هذا الصدد هو تلك المفارقة بين صباغة التوحبدى لهذا 
الصراع بين المنطق والنحوء أو الثقافة المنفتحة والثقافة المنغلقة 
(لامتا غ رالوانسة) حیث انسمت الصباغة باطراوغة والئقية ؛ 
وبين صباغته الباشرة التی نبین عن انحیازه للمنعلق فی 
(المقابسات) أثناء حواره مع أبن بایان الت‌فتتای ۰ ۳: 
(نها الفارقة ای نبم من احتلاف سياق الحديث ولوعية 
المتحدث إليه؛ وتؤكد أن التوحيدى بمارس محادلة الامتاغ 
فى مواجهة يتحدّث إلبه سلطوى ذى نزعة محافظة؛ فى حين 
كان بحاور السجستانى فى (المقابسات) محاورة التلميذ امهب 
والأسناذ الصديق ذى العقل المتفتح على معارف الدنيا. 


۹٦ 


رمهما يكن من أمرء فإن الأمثلة عديدة على هذا 
النوغ من الحدیث الراوغ فی نصوص الشوحبدی؛ ولکندا 
تکتفی بهذا القدر الذی پوضح فکرننا ویدعمها. رنتتفل منها 
إلى فكرة ملازمة؛ تمصل بالدور الذى يسوم ب الحديث فى 
شحذ إمكانات الخيال الخلاق الذى ثمارس الذاكرة بواسطئه 
حضورها الإبداعى المتجدد؛ ذلك الحضرر الى ينتسم 
لأحاديث المجائب والغرائب ورواية الحكابات والقصص 
الخرافية والعجيبة؛ على نحو يفتح لمجال على سعته أمام 
إمكانات التخيل الخلاق للذات المتحدثة. مثال ذلك حكاياث 
التوحيدى المثيرة عن عالم الحيوان وغرائبه؛ فى الليلة العاشرة 
من (الامتاع والژانسة) ۰۲۳۱۲ وهو الحديث الذى علق عليه 
بقوله: «ما أغفل الانسان عن... هذه السجائب التی تصعد 
فوق العقول الثامة بالاعتبار , والاختبار بعد الاختبار»۲۳۲۳, 

وحبن نؤسس الذات عوالمها الخيالية والعجيبة فى فعل 
المحادثة؛ فإنها نؤسس آفاق الحلم وامکانانه التی نماوز حدرد 
العقل وقوانين الطبيعة. وتؤسس حلمها الشخصى المباشر 
الوائعى فى أحبان أخخرى؛ محاولة الإبحاء به لمن خدثه أر 
للآخر الذى تعرف أنه قادر على أن يحمّقه لها. وها هر 
التوحيدى يحلم بأن يكون المنشئ البليغ وانحرر الوحيد فى 
المملكة؛ لسان الملك الذى به ينطق؛ وعينه التى بها يسصر 
ریستبصر فی الأمر حامل الأسرار الذى لا شرباك له اللحعدث 
بالمكنونات والمفضى إليه ببينات الصدور. ويصوغ التوحيدى 
هذا الحلم فى ثنايا حديثه مع الوزیر ابن سعدات فى الليلة 
السابعة؛ راويا له ما دار بيئه وابن عبيد؛ حول «البلاغة 
والحساب» وأيهما أكثر أهمية للملك 7" , 

وإذا كان الحديث يستثير ذاكرة المتحدث ومخيلته؛ فإنه 
يستثبر عقله فى المقام الأول؛ حيث نمارس هذه الفوى 
فعالبتها المعرفية فى ظل هيمنة العقل وسيطرته؛ بوصفه أفقا 
معرفیا مفتوحا خللافا. 

وتتر غ صور العقل وامکانانه ووظائفه عند الشرحیدی» 
خحلال أفق الحدیث بشویعانه اففتلفة. ومثال ذلك مانراه فی 
(الهوامل والشوامل) عبر آفاق السژال والجواب؛ حین بمارس 
عقل المتحدّث (السائل) دوره بوصفه عفلا مثمرنا؛ لا يكف 
عن إثارة السژال الفشرح حول کل شی ما اعشادنه الذات 





ونوارئته واعشنقته من أفكار وأراء وأحكام وترابطاث عقلية 
مألوفة ومستقرة؛ وثمارسات عماية وأخخلاقية ولغوية. ونشكل 
هذه الممارسة المقلية, فى تقديرى؛ ما يمكن تسميته 
«الوعی النقدی النفسم علی ذانه؛ ۱ حيث نضع الذاث نفسها 
موضع الساءلة؛ حین تضع الاخر موضم الساءلة. فیخدو 
حدیلها مع الآخر حديدا غير مباشر مع لفسهاء ونوعا من 
أنواع انصاورة التی تفتح آضاق السژال رالشك الجموح 
والمراجمة المستمرة أمام الذاث؛ فشؤسس الطابع النسبى 
للمعرفة, 

ولو انشفلنا إلى (المقابسات) وجدنا مارسة اکثر نضجا 
لدور العقل ذى الطابع الفلسفى؛ حيث القدرة على توليد 
الأفكار بواسطة السحاور وتبادل النقساش مع الآخبر (الند 
المعرفى) ؛ إذ إن الذات المتحدلة العاقلة فى (المقابسات) نسعى 
إلى تدمية وعيها ونطرير معارفها ونأسيس جوهرها الشريف لا 
نجرد إلارة السزال وزعزعة البقين والشك فى مقولات الرعى 
اللابتة لديها. أما فى (الإمتاع والؤائسة) فقد كان العقل هو 
الذى يتم استفزازه مراوغاً بمارس كل إمكانات المناورة والئقية 
کی يقول ما يربد درن أن یقع فی احظور ویتمرض للمقاب. 
إنه العقل الذى يراقب نفسه بنفسه؛ وبحذر [مکانات التهور 
والائفتاح والتداعى الحر. ليس هذا فحسب» بل يحاول العقل 
نید کل طانانه؛ لمژدی دور السامر الندیم فى احسن 
حالائه , 

وبالطبع» فإن تعدد أشكال المارسات المقلية للدات 
المتحدثة أثناء حديشها مع الأخخر يرتبط باخثلاف هذا الآخر 
المتتوع الذي قد تبهره وتثيره بحديثها المتجدد, وتفیده ونمتعه 
ونؤثر عليه عقلیا وخیالیا بدرجات مثفاوتة؛ على لحر يولد 
لديها مئعة الإحساس بذاتهاء والشمور بشحششها وتفردها 
المعرفى وتفوقها الفكرى. وهو الإحساس الذى يبلغ أأنصى 
درجانه حين يكون المستمع ممثلا لسلطة قمعية؛ أو يكون 
صورة من صورر المتحدث إليه القمعى. 

رمن اللافت للانشماه آن تولد قدرة الذات علی الناورة 
والمراوغة والحابلة؛ فى هذا السياق؛ لديها إحساسا قوبا بالمئعة 
التى تزكى التهكم والسخرية؛ والتى تتبدى فى المبالغة في 
تضخیم الآخر واستجدائه وإشعاره أنه مركز الكون الذی تتصل 


خولات ححديث الوعى 


به دورة الحباة رالموت, وهى المبالغة التى تعلى نقيضها ونوحى 
به“ . لکن هذه العة تورث الذات مرارة وشقاء من جالب 
أخر لأنها شكل من أشكال الداقمية النائجمة عن فهر الذاث 
وفمعهاء بما يرقعها فى أزمة تتنافض معها ما بين الظاهر 
المعلن والساطن الخفى» وهو تناقض يتصاعد فى كثابات 
التوحيدى إلى أن يبلغ ذروته فى (الإشارات الإلهية) . 
وكما يستثير الحديث مشاعر الذات إزاء نفسها والآخر 
المنحدث إليه؛ على نحو بفضى إلى نوثر التناقفض بين مبداً 
الرغبة ومبداً الواقع ؛ وبين ظاهر المبالغة وحقيقتها؛ فان 
الحدبث پستدعی مشاعر الذات |زاه من تتحدث عنهم؛ وأمثلة 
ذلك عديدة لافمة التداقض. ولنلاحظ عمق المفارقة بين 
حديث التوحبدى عن أبى سليمان المنطقى وأمثاله من 
المنقفين (النماذج العقلية الفلسفية الممفتحة على الآخر) , 
وحدینه عن امدال ابن السمح رالقومسی (اللذین لا حط 
لهما من الفلسفة وفواللها) (*۲۳؛ ‏ وکدلك حدیله عن 
الوزيرين رغیرهما من رجالات العصر وساسته ) وهو حدیث 
بتضمن الكثير من الازدراء والترفع رالاحثفار. 
وبالطبع » فان فدرات الذات الصرفية والوجدانهة لا 

تتحفن بأنصى طافاتها عبر أفى الحديث إلا فى ظل سيطرة 
الذاث المتحدثة على لختهاء خاصة أن الحديث يغرى بعفربته 
بالاسترسال والاستطراد؛ كما أن رغبة الذاث فى إبهار الآخخر 
أو مخايلئه ومراوغته؛ أو مایمکن تسمیته باغرام الحديث؛ قد 
ندفع الذات إلى الوقوع فى أسر التلاعب اللغوى؛ الأمر الذى 
يفسد وظائف الحديث؛ ويسلبه إمكانات ثرائه؛ وبعرض الذات 
فناطره العدیدة, ولذلك یحدئئا التوحیدی عن جمرح الکلام 
فى أكثر من موضع فى لصوصه الختلفة؛ غير أن أكثر هذه 
المواضع إثارة للانتباه هو ذلك النص الذى يصف فيه الكلام 
بقوله: 

إن الكلام صلف نياه؛ لايستجيب لكل إنسان» 

ولایسحب کل لسان؛ رخطره کثیر؛ ومتعاطيه 

مغرور؛ وله آرن كأرن المهر؛ وإباء کزباه الحرون؛ 

وزهو كرهو الملك؛ رحفق كخفق البرف» وهو 

بتسهل مرة؛ وبتعمسر مرارا؛ ویذل طورا؛ ویمز 

أطواراء ومادته من العقل؛ والعقل سریع الحژول؛ 





هالة احمد فؤاد ااام 


حفى الخداع؛ رطریقه علی الوهم؛ والوهم شدید 
السبلان وسجراه علی اللسان؛ واللسان کشیر 
الطغيان "٠‏ , 
والأبعاد السباسية الاجتماعية الفلقة متضمنة فى 
النص؛ حيث تنعكس مخاوف التوحيدى وهواجسه وعلافئه 
الشرترة بالسلطة ورسوزها روساکطب ۰۱۳۲ وحیث لابد من 
تمجيم الكلام الذى لو وجد مسرحا لم يفف وأى على 
صاحبه بالبلاء۲۳۸. ولکن مايهمنا من النص؛ فى هذا المقام ؛ 
هر تلك العلاقة الصعبة التى بمارسها المتحدث ممابشا 
التحدى العنيف الذى يفرضه عليه الكلام. إن هذا الحديث 
عن جمرح الكلام وصعوبته؛ بل عسر انقياده إلى المتكلم؛ 
إنما هو حديث عن علافة صراعية شديدة الثراء بين الإنسان 
واللغة بوجه عامء ذلك لأن اللغة ثمارس حضورا استفزازيا 
عنيدا إزاء صانعها رمبدعها الذی انفلئت من قبضته؛ متأببة 
عليه؛ مراوغة له؛ مستفرة ملکانه المرفية وفدراته از بداعية 
کافة, مارسة شکلا من آشکال السطوا والطفیان. 


وبلفتنا التوحبدى إلى أن المشكلة لم تعد فى علاقة ‏ 


المتحدث بالمتحدث إليه» والتألبر فيه وإفناعه؛ أبا كان نوع هذا 
التألير والإقناع: وإنما هى بالأساس مشكلة علاقة المتحدث 
بلغته وكلامه ووعيه بهما. إنه الوعى الذى يبلور قدرة المتكلم 
على صباغة معانبه وأفكاره؛ ولوصيلهما إلى المتلفي؛ فى 
صورة لفظية مطاوعة للمعنی مدسجمة معه» ولیست دونه أو 
أكثر منه. 

إن العلاقة بالكلام علاقة إشكالية على مستوى وعى 
المتحدث من وجهتين» أرلاهما: أنها علاقة تكشف إمكانات 
المخداع الخفى فى هذا الوعى وصياغاته العقلية؛ خاصة حون 
بنحاز المفل إلى الوهم» إلى تبنى السائد والزئئف؛ والتكربس 
له والبرهنة علبه. ويشماهى العقل فى هذه الحالة مع صورة 
الذات الاجتماعية التى شكلها المجتمع بنمط وعبه رقيمه 
السائدة المستقرة؛ تلك القيم التى استلبت الذات الأصيلة أو 
الوجود الأصيل؛ حیث العقل الشحفن بانتمائه الی عالم 
الحقائق والیقین. 


٩۸ 


انبعهماء أن ما بؤدى إليه هذا التکشف من مراجعة 
الذات نفسها؛ حبث پشجسد وعی التکلم فی الفاظط 
ركلمات وجمل تسبح فى الهواء خارجه؛ یتلفاها پسمعه؛ 
كما بلنبها على غيره؛ فتنفصل عنه بمجرد نطقها؛ وتتحرر 
من إساره وفيوده ورقابئه؛ لتصبح شاهدة على مكنونه الخفى ؛ 
معبرة عن وعيه المضمر. وحيشل؛ يصبح الكلام مرأة المتكلم 
الكاشفة عن مافى داخحله؛ ذانه والآخر. وبصبح الوعى منقسما 
على نفسه؛ يتحقق ببينونته؛ وبتشكل وعيا ضدياء نتكاشف به 
الذات» إما لتجاوز الوعى الزائف ومفارقته إلى وعى مغايرء وإما 
لتكريس حالة التشظی رالانفسام؛ رمعايشتها بما يتحول 
بالوعى الضدى إلى وعى شقى مأزوم. 

ودن المثير للاثثباه: حفاء آن پشترط الشرحبدی فی 
المتحدث هذه الدرجة العالية من الوعی بالذات وبصیاغتها 
اللغوبة المعبرة عما فی داخلها من معان وأفكار؛ ربطالب 
لمتكلم أن يفهم عن نفسه أرلا ماتفول؛ ثم يروم أن يفهم عله 
غیره!۲۳۹. ان هذا السعی إلى وضوح الذات أمام ذاتها لغوياء 
برحی پامکانات الالتباس الواردة بين الذاث ونفسها؛ وبسعی 
إلى مجاوزه. 


گت 


نتتعده أشكال الحدبث مع الاخسر ونتنوغ بتنوع 
المتحدث إلبه؛ وطبيعة علاقته بالتحدث. رتتفسم أنواغ 
المتحدث إليه فى نصوص التوحيدى إلى فسمين أساسيين؛ 

الفسم الأول: المشحدث إليه الذى لابشعامل معه 
التوحيدى بوصفه ندا حفيقيا على المستوى المعرفى؛ وهذا 
المتحدث غير الند ينقسمء بدوره؛ إلى نوعين؛ المتحدث إلبه 
الفمعى السلطوى: والمتحدث إليه النظير الختلف ثقافيا. 

الفسم الائى: المتحدث إليه الند (معرفياء وثقافيا) غير 
القمعى. وإذا توقفناء أولاء عند الشحدث لب الشممی 
السلطوی؛ و مایمکن تسمیته محادلة لأاخر - السلطة؛ 
اکنا رصد علائة المتحدث بالمتحدث إلبه» فى نصرص 
الع حيدى ؛ بواسطة حالتين للذات المتحدث إليها؛ 
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الحالة الأولی: حالة الشحدث إليه الصامت الذى 
یتبادل الحدیث بشکل واضح معلن مع التحدث. 

الحالة الثانية: حالة احدث: الذی یتبادل الحدیث مع 
تحدث إليه ویتفاعل معه بشکل راضح. 

ولنشوقف مبدئيا عند دور المتحدث إليه الفمعى بشكل 
ام؛ سواء کان صامتا أو اطقا فى فمل الحديث. 

أما المنحدث إليه الصامت» فان صمته لایمنی آننا نفف 
اء متحدث إليه سلبى لا فاعلية له فى لحظة الحديث. إله 
) حقيقة الأمر محدث خفی له حضوره الذاتی الذی بملي 
سروطه الخاصة على محلله. ويحدد مسرضصوع الحديث 
وعیته؛ كيفية صياغته ؛ وطبيعة اللغة المستخدمة فى هذه 
سياغة:؛ وإمكاناث الأداء رألياته» ونوجيه سير الحديث؛ 
كيفية تداعيه؛ بل نكوصه وتراجعه. إن المحدث الخفى 
ارس فاعلیته بوصفه الحضور الذی بنجلی خلال الصمت 
الإيماء الذى يقترن بغيره من الرسائل الشفرية التى نسهم 
هاما فعالا فی تشکیل لحظة الحدیث. وقد يكون المحدث 
غفی محدثا حطرا؛ وربما آشد حطورة من انحدث العلن؛ 
ك لأن الذات الشحدنة ند لانستطیم التكهن بحقيقة 
شجابنه الخفهة التی تمتمل داخله؛ والتى لايمكن معرفة 
اها أو طبيعة نتائجهاء ولتى قد تنعكس بصورة سلبية على 
لوك المستمع إزاء المنحدث. وبالطبع؛ تزداد خطورة هذا 
ددث الخفى حين يكون ممثلا لسلطة قمعية من أى نوع 
ياسية أو اعتقادبة أو اجتماعية؛ جاهلة بلارعى؛ فردية أو 
ماعية. 

وإذا ول هدا احصدث الخفی الصامت إلى محدث 
فيفى معلن؛ ينطق بدل أن بسمت؛ فاننا نواجه سطرة 
معية سافرة؛ خخاصة أنه سيحاول توجيه دفة الحدیث» ودفعها 
1 الايماه الذى يريد» بل يكاد بضع على لسان محدئه 


يريد أن پسمعه ؛ مارسا كل وسائل الضغط: المباشرة ار غير 


باشرة؛ على هذا المتحدث. وقد بصل الأمر إلى أن بحده 
تحدث لیه شروطا مسبقة لكيفية محادثته من أجل استفادنه 
ستمتاعه بالحديث! وهو الأمر الذى يلغى وجود المتححيدث » 
حيله إلى شئ من الأشياء أو أداة من الأدواث. 


تمولات حديث الرعى 


رتفرض أمثال هذه الحالات على الذاث المتحدثة درجة 
عالبة من الدفية ''؟؛ واللجوء إلى شنى وسائل التمريض 
والتلوبح ؛ والتلاعب بحيل الجاز؛ واستخدام الرمز والإلغاز» بل 
دید مساحات السکوت والکلام؛ نفی السكوث أمان كما 
بول التوحيدى. رقد تلجأ اللات فى حالات الفمع الشدیدة 
إلى النفاق والمداهنة؛ أو الخابلة؛ أو تزييف الوعى بالحقائق 
وبالدات وبالاخر(۲۱؛ ذلك الذی ند ممله الذاث المتحدثة: 
مبرزة محامله ؛ مكرسة فيمه وإيديولوجيئه ؛ مستجدية عطفه مع 
أنها نى أعمائهاء بل فى أعماق حديثها لفسه؛ ترفضه 
وتزدريه'"!' , وحینشذ تقع الذات فى مفارقة عنيفة؛ وتتنافض 
مع ذانهاء ما پسمها بالارنباك؛ ویبرزها وجودا زائفا مستعبدا 
مسكلبا. 
ويصبح الحديث حصارا للذات فى أمشال هذه 
الحالات» بستعبدها لحساب قوانین «الأحر4 وشروطه القمعية؛ 
فیفتل عفریتها؛ وفدرتها علی الانفتاح المرفی. ویرز الوجه 
السلبی للحديث منطقة شائكة؛ شدیدة الخطر مزالقها کثبرة؛ 
رتخدیانها متدوعة» ونتالجها غیر مأمولة؛ فى ظل ظروف فمعية 
تغثرب بوجهه الأخر المرجب. 
ونتوقف عند نماذج ثلاثة للمحارر السلطرى القمعى 
فی الحديث» لئرى موقف التوحيدى منها فى مجالاله 
النصية. ولبدأ بالعامة لأنهم أكثر هذه النماذج وضرحاء من 
حيث نمط الاستجابة اللاعقلى الذی بتصفین به؛ رهر 
النمط الذى يكشف عنه رد الفوحيدى على الوزير ابن 
سعدان حين نصحه بالتصدی للقص والکلام فى محافل 
العامة» فيقول: 
إن التصدى للعامة حلوقة؛ وطلب الرفعة بينهم 
ضعة؛ والتشبه بهم نقيصة؛ وماتعرض لهم أحد 
إلا اعطاهم من نفسه رعلمه رعفله ولولته ونفاقه 
ربائه اکشر ما بأحد من (جلالهم رقبرلهم 
رعطائهم وبدلهم؛:۳٩).‏ 
ولابشد موثف الشوحیدی من العامة» فی هذا اللص؛ 
عن الموقف السائد لدى النخبة المعرفية التى تعتبر العامة طغمة 
جاهلة لا عقول لهاء ولاسبيل إلى التواصل معها دون ابثذال 
الذات المعرفية. 


q4 


هالة أحمد واو سس 


ويرتبط موقف هذه النخبة (أومن بمکن تسمینهم 
بطوائف العدئي:47!) أصحاب الثقافة الفلسفية العقلية ومن 
ضمنهم الترحيدى) ؛ فى جانب منه؛ پاحساسها بانعدام اللغة 
المشتركة بينها وبين العامة الجهلاء؛ وفى جانب أخخره بالنفور 
من الدور القمعى الذى مارسه العامة على كل من صدمهم 
بما بخالف ما انبنى عليه وعيههم'*؟". وقد حول العامة إلى 
أداة للشمع فى عصر التوحبدى؛ خخاصة بعد أن نولت 
الأجهزة الإيديولوجية للدولة صباغة رعیهم بما پتناسب 
ومصالحهاء بواسطة نقهاء السلطان الذین عملوا علی تشوبه 
صورة النخب الثقافية اللخالفة ورميهم بالزئدقة والكفر؛ وهى 
التهمة التى لم بنج منها أبو حیان» رغم کل مراوغانه ونقیته. 
آما اللموذج الثانى للمتحدث إليه السلطوى؛ عند أبى 
حبان» فهو رجل العقبدة. ولعل اللبلة السابعة عشرة من 
(الإمتاع والمؤانسة) تقدم صباغة لافتة لهذا الدموذج؛ خخاصة 
فى المحاورة التى دارث بين المقدسى (مثل العقل) والحريرى 
(مثل النقل) . ویفند الحریری أقوال المقدسى بأسلوب نحشن 
بصل إلى حد الإساءة رالسب» رالانهام بالكفر؛ رغير ذلك 
من الوسائل التى لانستدد إلى العقل. لكن المقدسى لايقدم 
تنازلا عن موقفه الفكرى بأى حال ويكتفى بالقول ؛ 
٠‏ الناس أعداء ماجولمواء ولشر الحكمة فى غير 
أهلها پورث العداوة ربطرح الشحناه؛ ویقدح زند 
الفعية 2477 , 
وس اللافت فى هذه المحاورة صباغة التوحيدى التى 
تذکرنا بصباغته الراوغة حماورة مثى والسيرافى؛ غير أن 
الموضوع أكثر حساسية فى هذه الحاورة؛ لأنه يمس العقيدة؛ 
ويفرض الثقية؛ وهى نقية نظهر فى وصف التوحيدى استجابة 
القدسی إلى کلام الحربری بقوله: ااسهر القدسی بما 
سمع ؛ رکاد یتفری (هابه من الفیظ والمجز وفل الحیلده ۳؟. 
وهذا رصف بحاول تغطية الشعاطف مع القفدسی ؛ ونسرة 
السخرية المضمنة فى وصف الحريرى الذى كر كر الدل؛ 
وعطلف عطفة الرائن الظفره(۸!. 
ويشير الانئباه فى هه الليلة (السابعة ععشرة) موقف أبى 
سلیمان السجستانی (أستاذ التوحیدی وخعله الأثیر) من قضية 


ios 


الشربعة والفلسفة؛ وهو موقف متخاذل إذا ماقبس بمرقف 
الفشدسی! ذلك لأن السجستانى يصر على الفصل بين 
الفلسفة والدين؛ ويهاجم موفف [خوان الصفاء الذین معاولوأ 
أن بضموا الشريمة للفلسفة (*۲۹» وذلك فى كلام يشسم 
بالازدراء والنغضب, والاحتشاد والتعصب؛ فيما يلاحظ 
الوزبر الذى يتعجب من هجوم أبى سليمان؛ وهو رجل يعرف 
بالمنطفى» وبقرأ كتب يونان وتفسير دقائق كتبهم بغاية 
البيان”**2. وبرد أبو حيان على هذا التعجب مدافعا عن أبى 
سلیمان؛ مرضحا وجهة نظره ونافیا عنه التداقض ؛ وم کدا أن 
مارسة التفلسف لاتنفى الإيمان بالشربعة! لأنهما طریفان 
منفصلان مع الاحتفاظ بالصدارة للشريعة وحقائقها ۹۳۲ , 
وبعيدا عن مايثيره الرد من أسئلة كثيرة حول حقيقة 
موقف التوحيدى من قضية السلاقة بين الفلسفة والشريعة 
- فذلك ليس موضوع بحدنا ‏ فإن الليلة السابعة عشرة؛ التى 
ورد فیها حوار الوزير والتوحيدى حول أبى سلبمان؛ ليلة 
إشكالية تثير الكفير من الأسئلة المعلقة عن دلالة استدعاء 
أنوال المقدسى مقابل أفوال أبى سليمان! حيث المفارقة 
واضحة بين النموذج الحدى الذى لايقبل المهادنة والدموذج 
المقابل الذى لابصل بالأمور إلى حد الصدام العنيف. أضف 
إلى ذلك مراوغة الإفصاح عن موقف أبى سليمان؛ وهل يعبر 
حفا عن الهادنة؛ آم آن التوحیدی براوغ بتصویره علی هذا 


۰ اللحو مقابل الفدسی؟ 


على أبة حال, فان هذه اللیلة تفدم لنا نموذجا لافئا 
لنمط الحادثة مع محدث نمعى على الستوی العفبدی؛ 
وتطرح علينا صورة حية وافية للصراع القائم فى هذا العصر 
بين المنقفين «العقلانيين؛ المتطلعين إلى مجاننة أشكال 
الرعی السائد واشففین «التفليديين» الذين يحرصون على 
تلبیت دعالم ماهو قائم؛ حرصا على استفرار آرضاعهم 
الاجتماعية ومصالحهم السياسية والاتتصادية. وقد کان 
ااففون التفلیدیون بستخدمون العفیدة لقمع کل من تسول 
له نفسه الخروج علی ماهو سائد. 

وننتقل إلى الدموذج الثالث الأخخير فی مثلث الضمع 
الجهنمی , حيث المتحدث إليه الذى بمثل القمع السياسى 
السلطوى (الوزير ابن سعدان) هو اللموذج الأكثر حضورا فى 
(الإمتاع والمؤالسة). ولن نكرر ماسبق أن ذكرناه عن مناورات 


0 س تولات حدیث الوهی 


ات النتلفة إزاء هذا المحدث؛ ولكننا تتوقف عند نص يلور 
ء العلاقة فى أشد حالاتها وضوحا وجلاء؛ وهر النعص 
ى تفتتح به الليلة الأولى فى (الإمشاع والمؤانسة) ؛ حيث 
لمى الوزير شروطه الخاصة الثى بنبنی علی التوحیدی 
اعاتها فى محادلته إياه؛ لأن فى تمفيق هذه الشروط لتقي 
ایة الرجوة مس الحمادثة (الإفادة واللإمئا ع) , 
إن الوزیر بطلب من التوحيدى الاسترسال والتوسع دون 
فوع فى الاستطراد المدعث واغفل؛ كما بطالبه بإعمال 
نه ورأيه؛ وإفساح الجال لبديهئه وضفریته؛ واطلاقه العدان 
مواطره: وهو ساكن البال مطمئن. ويضيف الوزير إلى 
روطه مخذبر التوحهدى من أن يجبن جبن الضعفاء؛ أو بتأطر 
طر الأغبياء؛ فبتردد فی جراب مایسال عنه آر بنلمشم 
خدی فرل الحفیقة؛ كما يدعوه إلى المبالفة فى الوصف 
تفصيل. وفى الوقت نفسه الذى يطلق فيه الوزير العنان 
بوحيدى كى بنطلق متحققا بأقفصى طافانه الخلاقة؛ بحذره 
0 إطلاق الحديث على عراهنه؛ وضرورة الثبقن ما بقرل؛ 
توحی الصدق فى الإسناد, والفصل فى الأحكام؛ وعدم 
احتکام للظنون والریب؛ والتروی والتربث حتی لايكون فى 
دی آدنی شبهة أو شلف( 
رینض النظر عن البعد الفیمی لهذه الشروط التی 
بناها التوحیدی معاییر أساسية لبلاغة الحدیث؛ کما سبق أن 
كرناء فإنها تضعنا إزاء حالة من حالات السطوة؛ سطرة 
لشروط افحصددة لامکانات نداعی الحدیث وشطحاته ونخلفه 
لعفو الحر. وبالطیم؛ فان مایسمها بهذا الطابع هو کونها 
اد من ف رکز سلطوى. ودليل ذلك أن الوزير يردف 
كلامه بتهديد بقول فيه: 
«وکن علی بصيرة أنى سأستدل ما أسمعه منك 
نی جرابك عما سالك عنه على صدقك 
رخعلافه, وعلی نحريفاك وفرافه» ۰۳۳۱ 
وذلك فول يؤكد التوعد والتحذير من الاستهانة بلكاء 
صاحب السلطة؛ ويفرض التجاها محددا سلفا للحديث. ولقد 
رعى العوحيدى مخاطر القمع الى بمارسها عليه محاوره 
السلطوی؛ فقال له: 


ويؤذن لى فى كاف اغخاطبة؛ وناء ا مواجهة؛ حتى 

أتخلص من مزاحمة الكناية» ومضايقة التعريض ؛ 

وأركب جد القول من غير ثقية؛ ولاتخاش» ولا 

محاربة ولا انحياش 10" , 

ولاأظن أن التوحيدى استطاع أن يحقق مايريد. ولكن 
ماقاله يثير الكثير من الأسكلة حول ما إذا كان الترحيدى أراد 
حفا آن بعحقن حضوره الخلاف بازالة حالة الحذر من 
المتحدث إليه السلطوى؟ ولاشك أن إزالة الحاطبة بضمیر 
التعظيم علامة لغرية ترمز إلى إزاحة حاجز المسلط الى 
بفصل ببن التوحيدى ومحدله؛ مما يحقق للحديث درجة 
أعلى من التواصل الحى بین آطرافه. وهل حاول التوحیدی 
آن برحی للمحدث السلطرى بإمكان الحوار المتكائئ بين 
اللدقف والسلطة؛ بواسطة الحديث الذى يشحرر من صيغ 
التحفظ والتعظيم» وهل أراد بمطابه أن يلعب المذقف دورا 
أكثر فعالية برصفه ناصحا مرشداء وكاتم) للسر؛ وليس مجرد 
مسامر وندیم ؟ وهل توجه التوحیدی بمطلبه فعلا إلى الوزير 
أم أنه يتوججه به إلى من سيراً حديله بعد تدرينه؟ وهل أراد 
السخربة من الوزير والشهکم من معایره التى تتناقض مع 
مارساته رمارسات من حوله من حاشية أدانها على لسان أبن 
برموبه؛ فيما بعد؟ 
إن النص متعدد الدلالات ينبهنا إلى طبيعة العلاقة 

المتوثرة بين المفحدث (المشقف) والمتحدث إلبه الذى يمثل 
السلطة القامعة على الستری السیاسی - الا جتماعی» وهی 
علاقة تغدو حياة التوحيدى نموذجا مثالبا لها؛ من حيث 
حدة العناقض الوجدائى والمعرفى إزاء السلطة؛ فالتوحهيدى 
احثقر السلطة وازدراها؛ ولكنه خشى سطوتها رسعى إلى 
عطائهاء بل استجدى هبائها ومنحهاء وكان يحاول التمرد 
على السلطة بواسطة المعرفة رسطونهاء ومراوغة الحديث. ولم 
يكن يسمح لنفسه؛ وهو يدون محاورائه مع الوزير؛ أن يواجه 
سلطة أفل منه ذكاء ومراوغة وقوة؛ وإلما سلطة تدرك فيمته 
وامکانانه؛ رخطورة حديئه فى مجالسها؛ فتحتفی بهذه 
الفدرات ردملن تونها الی حدیثه وموانست"**۹ بل تستفر 
إمكاناته المعرفية بما يحفزه على المناورة والمرارغة. 


۱۱ 





هالة أحمد فؤاد 


وإذا تركبا هذا النوع من «المتحدث إليه؛ إلى مشابله؛ 
رهر المتحدث إليه النظير على المستوى الثقافى؛ فإن الال 
البارز على ذلك؛ فى نصوص الدرحبدى؛ هو الدموذج الذى 
بمثله مسکوبه فی (الهوامل والشوامل). وهو نموذج بصوره 
التوحيدى تصوير النظير افتلف فى المتزع؛ إلى الدرجة التى 
تجعل منه النفيض الذى يرفضه التوحيدى؛ ویعلن بواسطة 
الحديث تنافضه معه. وحين نستخدم صفة «النقيض؛ لوصف 
مسكوبه؛ فى کتاب الشرحیدی ولیس نی الافع الثریخی؛ 
فإننا لانقصد وضعه فى سلة واححدة مع مفکری التهار الثقلی؛ 
وإنما نقصد الإشارة إلى الشنائض فى إهاب مششرك يضم 
التوحيدى ومسكويه؛ رغم الخلاف الحاد بینهما. 

رالتناقض هنا لايكمن فى نوعية الشفافة الى هى 
واحدة عند الطرفين؛ ولكن يكمن فى منهج استخدام العقل؛ 
بوصفه المعيار الأساسى لهذ الففافة. إن مسكوبه بظهر فی 
(الهوامل والشوامل) مفكراً بمثلك إجابات جاهزة نهائية 
بشينية على كل الأسكلة؛ والعقل عنده أفق مغلق لشحفین 
البنفين المطلق إلى ححد كبير. أما العقل عند الترحيدى؛ فهو 
أفن مفتوح بؤسس للسؤال الدائم الذى يعنى نسبية الحقبقة 
رنعدد وجوههاء ويجمل اليقين أفقا مفتوحا للتجدد المعرفى. 
رالخلاف بین الدموذجين خلاف بين الشخصية الجامدة 
الشابئة والشخصبة المتوئرة الفلقة الئى لا نركن إلى سکون 
اليقين. 

هذا الخلاف هو مابتحول بأفق الحديث فى (الهوامل) 
إلى أفق بتمرد فیه الثرحیدی علی مسکوبه الذی بستفزه 
باستقراره واستسلامه إلى راحة السفين التى لم بذئها 
التوحهدى فى حيانه. وينئج هذا الاستفزاز ‏ المتعمد فى أحيان 
را کف وت حمالة من المدف لدى التوحيدى الذى بتهکم 
بمحدثه ویسخر منه بأشکال تشرارح مابین الراوغة والباشرة؛ 
رذلك اه (لبه مسکویه؛ ویعالب علیه الثرحبدی بطریفته 
الهادي:0ه ۱ 

ولايكتفى التوحيدى بالتهكم بمسكوبه؛ وإنما يضيف 
إلى ذلك محاولة القيام بدور الأسئاذ الذى يكشف جهل 
تلميذه؛ وبعريه أمام ذائه قبل كل شوء؛ محاولا زعزعة يقينه 
بسساولانه الكديرة حول الأراء والأفكار والمععقدات؛ بل 
العادات والممارسات المستقرة الشائعة. ولكن هبهات؛ 


۱۰۲ 





نمسکوبه پژمن فی آهماقه بائه علی صواب ویفین: 
الشرحیدی بتخبط فی جهله وشکه. وفی القابل؛ ين 
التوحیدی بالاستملاه على مسكويه؛ الأمر الذى يظهم 
حديشه عنه فى (الإمئاع)”2*7 من ناحية؛ ويدثفب 
(الهوامل والشوامل) ؛ من ناحية أخرى؛ إلى أن يسأله ال 
الذی بتضمن اجابته داخعله لیرحی بجهل السوول؛ : 
الذى لايسمع السؤال بل يسعى إلى الإجابة التی تک 
طبيعته العقلية الثابعة. 
وإذا كان أفق الحديث مع هذا الدمو اچنا أ 
لمناورات الذاث؛ وبمارسة ألاعيبها التى لاحصر لها إزاء الآ 
فان أفق الحدیث مم نموذج التحدث زلیه الند الکافی لل 
بغدو آفقا للكواصل رالثراء العرفی والوجدانی الذی لاحد 
والانتفال هنا انتقال من محادثة الفمم وانعدام التكافؤ الى 
إلى محادثة الأنداد والأصدقاء الأكفاء. ويظهر نموذج ام 
المتفاعل المدالى الذى نصبح امحادئة معه تلفيحا للعقم 
ونروبحا للقلوب؛ ونسريحا للهم؛ وتنقيحا للأدب2040, وذا 
مابشير إليه النوحيدى؛ حبن بنقل عن أبى سلیمان ‏ 
لأصدقائه الذين يحاورونه؛ 
ایکم اقتبست؛ ویحجرکم قدحت؛ والي ط 
ارکم عشرت. ولذا صفی ضمیر الصد 
للصدین ؛ أضاء الحق بینهما؛ واشتمل ال 
علیهما, وصار کل راحد منهما رده) لصاح 
وعونا علی تعمده: وسببا فویا فی نیل لا 
ودرك بخضیته ولاعجب من هذا؛ فالنضو 
تتفادح » والعقول تتلاقح: والألسنة تتفاغ 050 
ولعلنا نلاحظ ثراء النص الذى يبرز إمكاناث اهماد 
الخلاقة وطاقاتها الدافقة؛ فاحادلة الوجبة حقا نتم بین الأند 
معرنیا روجدانیا رقیمیا؛ بین ذواث حرة وأصيلة؛ فى جو م 
الالفة والحميمية والائکتاس الذى لابنفی الاحتلاف. وئلا 
محادثة انحاورة ای نتولد فیها العرفة التجددة؛ وینبلی ور 
مشرنا نی ضماگر الخلان الصافية صفاء الرایا ال 
الصقيلة. وتدوهج المعرفة فى هذه اللحظة نارا تتطلع إلي 


. النفوس الثى تتقادح وتتتصادم وتتنافس وتتذاكره والعقول التو 


تتلافح فتتجاوز وترنفى؛ ونلستشرف أفاق الحقيفة؛ ونطاة 


الالسنة العنان لفيضهاء وتمارس الكلام بكرا نقياء حرا لفظا 
ومعنى؛ صادقاء ينتمى إلى معايير العقل ومبادئه. 

هذا اللرع من الحدیث یکد حضور الذات والأخر 
حضرراً حرا خلافا؛ دون نمع. انه حضور حر تفن فبه 
الذاث حریتها فى حرية الآخر وتميزه؛ حين يسعى کلاهما 
(لی الائتلاف في عمق الاختلاف. 


كانت النفس هی الهاجس الرق للشوحیدی» من 
حبث اکثشانی حفیقتها رتغقین سمادنها فی العالم؛ وكان 
التوحيدى يعبر عن الهاجس الذى لم يفارقه به‌بارات 
الاستفهام التى تقول: 
دما ملكمس النفس فى هذا العالم؟ وهل لها 
ملشمس وبغية؟ وإن وسمت بهذه المعانى؛ 
خرجمت عن أن تكون علية الدرجة؛ حطيرة القدر 
لأن هذا عنران الحاجة؛ وبده العجز... وأوسم مس 
هذا الفضاءء حديث الإنسان؛ فإن الإنسان قد 
أشكل عليه الإنسان)("1؟, 
فد يخدعنا هذا القول؛ للوهلة الأولى؛ فنشصوره سؤالا 
عن النفس الشقية التى تغترب عن ذانها وعالمها؛ محارلة 
تأسیس وجودها خارج نطاق العالم وفوائینه وسجمل علافانه. 
ولكن التوحيدى كان يحاول بسؤاله» فى المرحلة الفكرية التى 
صاغه فبهاء أن يؤسس للذات بمعناها الفلسفى العقلى ؛ ليس 
بوصفها ذا ميتافيزيفية؛ وانما برصفها ذاا عاقلة نمارس 
وجودها داخل العالم بقوانينه وعلانائه؛ متحفقة بالجوهر 
العقلى الشريف للنفس الناطقة التى هى موطن التكليف؛ 
مجاوزة الوجود الحسی البهیمی والرجود الاجشماعی الفج فی 
الرفت نفسه. إنها ذات متفردة نؤسس وعيها ونمط قيمها 
رفن فوانبن العقل التی شقن لها [مکانات حضورها الفعال 
دالحل العالم بوصفها ذا مبدعة. 
وكان تأسيس هذه الذاث جانبا من تأسيس نزعة إنسالية 
ذات طابع فلسفى عقلي: حاول التوحيدى أن يحقق بها 
الحضور الأمثل للذاث الالسائية؛ على لحو يتناسب وشرفها 


المعرفى فى هذا العالم. ودليل ذلك إثارئه موضوع النفس 
ضمن إطار عام يتصل بحديث الانسان؛ من ححيث هو موطن 
الإشكال والكائن المحير الملئ بالتنافضات,؛ المتردد بين الراقع 
والمشال العقلى. والذات الثى يشير إليها التوحيدى؛ فى هذا 
السیاق؛ ذاث توکد هذا الانسان التحیر فی حفیفته وندافضانه 
وعلافانه العفدة بکل ما حوله, 

وقد تطلب تأسيس الدرعة الإنسالية إعادة اكتشاف 
الانسان؛ وهو الأمر الذى لا يتحقن إلا فى لحظة البينوئة بين 
الذات ونفسها؛ بوصفها لحظة إيجابية لتبادل الحديث الذى 
یمید تأمل معتقدات الذات رمارساتها وعلاقانها. هذه اللحظة 
لا ينفصل فيها فعل الحديث في ازدراجه؛ ما بين حدبث 
النفس مع ذاتهاء وحدیشها مع الأخبر؛ فكلا الحديشين بمارسة 
معرفية متحدا؛ تتهض بها الذات لإعادة اكتشاف نفسها؛ 
وإعادة بناء اتصالها بالآخير. ولا تتأسس هله الممارسة فى إطار 
من الميعافيزيقا الخالصة وإنما فى إطار العقل الفلسفى على 
وجه الخصوم أ" . 

ركان الفرحيدى فى المرحلة الفكرية السابقة على 
كتابة (الإشارات) لايزال يؤمن بإمكانات العقل بوصفه أفقنا 
منفتحمًا؛ يمكن إعادة النظر فى كل شئ من ملاله» أملا فى 
زعزعة النسق الجامد للقيم والأفكار الثابئة المنغلقة على ما 
بشبه الیفین(۲۱۲. وکان الالحاح علی العفل یعنی؛ فی هذه 
المرحلة؛ القدرة على تقديم إجابات مفتوحة تتناسب وطبيعة 
العالم الحى المتغيرء (جاباث تولد أسفلة جديدة تفضى إلى 
فاع الفدس: حيث يبلغ العقل أرقى مدارجه المعرفية. 
والبدابة هى حديث الذات ونفسهاء أو حديئها والأحر الكامن 
فیها علی نحو یفضی إلى وعى متجدد متنوع؛ يمور بالتمرد 
والسؤال أملا فى تأكيد يقبن عقلى مفتوح؛ وسعيا وراء 
محصیل السعادة المدشودة فى الدنیا وال خرف ۳ . 

ويعبر التوحيدى عن محادلة النفس» فى هذه المرحلة؛ 
برصفها جلاء للنفس وصفلاً لإمكاناتها المعرفية والوجمدانية ؛ 
ریت لمزيد من الوعى؛ بشكل متجدد يصرن النفس من 
الفساد والصداً؛ ويدفعها إلى المضى قدمًا فى طريق السعادة 
بما یحفن جدراها فی المالم. ولكن هذه المحادلة ننظلب إلى 
نفيض الهدف منها فى مرحلة (الإشارات الإلهية) ! حيث 


۱۳ 


هالة أحمد فؤاد 


يتحول حديث النفس إلى ممارسة وجدائية ذات طابع صراعى 
عنيف؛ يدعم غحربة النفس عن ذاتها وعن الا حر والالم» 
داخمل وعي منغلق على نفسه؛ مستغرق في عزلته: يرئد إلى 
داخله ليهرب من الآخر والعالم؛ ويحيلهما إلى محض أداة 
بمارس بها انقسامه ونشظیه. 

ولا تکتفی الذات بنفی الحضور الفعلی للاخر والمالم 
في هذا الحال؛ وائما تنفی حضورها فی المالم؛ ونخشرب 
بکیانها الدنیری من اجل نأسیس کیانها الیتافیزیقی خارج 
المالم وداحل نفسها. ولتشمجة هی الوقوع فى أسر الوی 
الشفى؛ وعى العمزق والسشظى والانقسام والتنافض 
والنضارب؛ الأمر الذى يتجلى فى حدبث مغاير للذات مع 
نفسها» تمارسه فى عمق بينوئة مختلفة مخوم حول اليأس 
لتفع فيه. 

وحين نفسفد الذاث إيمانها بالمقل فى مرحلة 
(الإشارات الإلهية) ؛ وتهجره إلى ما مخسبه حماة لها؛ ونستریب 
فى الآخر والعالم؛ تفقد لققئها بأداة الانصال بهما؛ أى اللغة 
فى معابيرها المقلية الئى ممق الوضوح والصدق الإشارى. 
ونفسح الذات الجال للغة ألحرى» تغاير لغة العقل وتناقضها. 
وتبرز لغة الباطن والأسرار الغامضة فى تشظيها الدلالى 
ولغراتها المربكة وصرامتها المحيرة؛ مؤكدة قرارة العزلة الئى لا 
تمرف التفاعل مع الآخر والكون. 

لماذا حدث ذلك فى کدابات الشرحیدی؟ رکیف 
حدث؟ وكبف انتقل حضور «الحديث؛» من أنق الوعى 
النفدى إلى عزلة الوعى الشقى؟ وهل كانت هناك بدابات 
توحى بهذا الشحول فى نصوص ما قبل (الإشارات)؟ 
الإجاباث متعددة. وأوضحها أن تقلب الترحبدی فی سنوات 
عصره أفضى به إلى البأس» وأن هذا التقلب الطوبل الفاسى 
ترك علامانه التى تعد إرهاصا للا كان لابد أن بنتهى إلبه 
الترحیدی فی علافته بنفسه وبالمالم من حوله. وقد استقر 
أغلب الباحثين على أن نص (الإشارات) نص متأخر. وذكر 
التوحيدى نفسه؛ فى إحدى إشارانه» أنه نطق بها فى السبعين 
من عمره» بعد أن نال منه الفشل وافترسه الهأس . 


۱. 





ولسنا فى ححاجة إلى الحديث عن ححياة التوحيدى؛ أو 
علافته المقد؛ بواقعه الاجتماعی والسياسى والثقافى؛ وننقله 
الذلبل بین الوزراء؛ فتلك آمور بحشها کشیرون غیرناء ولا 
داعى لتكرارها. يكفى تأكيد أثر العلاقة الممقدة للتوحيدى 
بمصره؛ فى خرلانها التى أفضت إلى خوله من الابمان 
بحدیث الوعی النشدی إلى الاستغراق فى حديث الرعى 
الشفی. 

لقد فشل الترحبدى فى خقيق حلمه بالذات الخلافة؛ 
المؤثرة؛ العاقلة؛ المتسواصلة مع الأخصر فى ظل الإحسساطات 
اشرالية التی الشه خخاصة فى علاقته بالسلطة؛ ولكن هذا 
الفشل لم بکن نتاج مصارعة الظروف الخارجي: نی ذانها 
فحسب, وإنما كان إلى جائب ذلك نتاج أزمة خخاصة عجز 
معها الرعى عن التحقق بشمام تمرده حتى على المسثوى 
الفردى رغم محققه بالقيمة المعرفية. لقد أسهم التوحيدى فى 
إجهاض حلمه العرنی الاجتماعی نتيجة عجره عن اتخاذ 
مرئف عملی حاسم فی الواقع ومن الوانع» فانتهی (لی حال 
لم يستطع معها احشمال ‏ أو حتى قبول ‏ النشائج المترئبة 
علی |جهاض الحلم. 

رالشوحيدى فى ذلك نموذج للمثقف الذی لم یقبل 
وائعه؛ ولم يعرف كيف يئواءم مع هذا الواقع وبتحایل علی 
فواعده؛ ولم يستطع أيضا أن بنفصل عن هذا الواقع أو يعتزله 
أو يتعالى عليه؛ فظل مراوحمًا بين الإقبال والإدبار» بين مدح 
الأخرين وذمهم؛ بين حب العالم وكرهه؛ لا يمللك أداة 
لتغيبر الوافع أو تشوبره؛ فالنهى به الأمر إلى التخلى عن ما بدا 
به ) والغوص فى قرارة التوحد ایی صاع حدیلها الخاص فى 
(الإشارات الإلهية) , 

وطبيعى أن تكون لنهاية التحول مقدمات معلنة؛ 
رعلامات نصية لانثة؛ فى كثابات ما قبل (الإشارات) ؛ 
ومثالها نساؤلائه المؤرئة عن ظاهرة الانتحار فى أكثر من 
مرضع؛ وإثارنه موضوغات نبين عن توثره بين مبدأى الرغبة 
والوافع ٠‏ کحدیده عن الال الذی هر من قبیل القوة الشهوانية 
والعلم الذی هر من فبیل الفوة العاقلة؛ وحديفه عن غربة 
العالم فى زمان يورث الشرف بالمبلاد؛ رتتحکم حظوظه نی 
مصائر العباد. ويضاف إلى ذلك ثوثفه على مسائل تتصل 


س مخولات حدیث الرعی 


بحرمان الفاضل وإدراك النافص؛ وغياب الصدائة الحقة 
الا حلاص والألفة» ونناقض الظاهر والباطن... إلح'؟" , 
رئد تراکمت هذه المقدماث؛ فى تخخولات الكنابة 
وتقلباث العمر؛ وأفضت إلى النئيجة الثى تمثلت فى ضباع 
البفين؛ وانقلاب الشك إلى سجن للنفس؛ وتخول الحديث 
إلى نفكة حائرة أو إشارة قلقة. ولذلك يقول التوحيدى في 
(الإشارات) ؛ 
(الحديث ذو شجود؛ والقلب طافح بسسوء 
الظنرن؛ بما لعله یکرن او لا یکوث: فکر يخالطه 
جهل وجنون» ومضارفه علم ویفین ...... وأما 
یفینی وارنیسایی» فلی يقين؛ ولكن فى درك 
الشفاء؛ فمن يكون يقينه هكذا؛ فكيف يكرن 
بره عن الارلياب... فليس لشئ بما ئراه عينلك 
منهاج؛ ولا لذى لب به سرور وابتهاج) !"1 . 
ونستطيع ملاحظة الدلالة المتحولة لكلمة الحديث؛ 
التى أصبحت مرتبطة بالقلب الطافح بسوه الظنون؛ والفکر 
التقلب ببن الجهل والجدون؛ والعقل الذى انصصرف عن 
اليفين إلى الارنياب؛ حيث شقاء الإنسان الذى لا يدرك من 
معنى ما حوله سوى عجره عن الإدراك. 


دا 


إن نص (الاشارات الإلهية) هو النص الوحيد الذى لا 
يروى فيه الترحيدى عن أحد» أو يسجل أحاديث دارت فى 
مجالس معرفة أو مسامرة. إنه حاءيث واحد؛ طويل ؛ متقطع ؛ 
متضارب؛ بین الذات رنفسها؛ صیغ بشکل مرارغ؛ غير 
معن او مباشر نداجی نیه الدات نفسهاء؛ وتادتها؛ من حیث 
هى أخخر منفصل» ذلك أن الذات لعي نفسها خلال رعيها 
بالأخمر الذدى يغدو أشبه بالصورة المرآوية العاكسة الكاشفة 
لكل أوجه الذاث المتباينة؛ ومظاهر انقسامها وازدواجیتها» بل 
حلمها المستحيل. وينقسم هذا الآخر إلى فسمين أساسيين؛ 
خر الطلق الذی نمی الذات صورتها الحلم فى مرآئه عبر 
سلب المعرفة به. أما الآخر اللسبی الدئیری؛ فهر هذا الأخر 
المتخيل الذی أشجته الذات وشکلته وفن نصورانها الذانیة؛ 
راستدعته من خحبرانها الحياتية والوجدائية نی نعدد علانانها 


وتدرعها. وجالب من هذا «الآحرا تمشيل مراوغ للأخرين 
الذین مارسوا على الذات ما اضطرها إلى النفاق والرياء , 
وأنضى بها إلى الإحساس بالدمزق والتشظى» بل الذئب 
والخطيفة ؛ لأنها قدمت ما قدمت من تنازلات لثیل مکاسب 
لم تصل علیها. وجانب لان من هذا «الأرا تمثيل مواز 
للحضرر الأليف المؤنس للتلميذ والند والأسئاذ (الشيخ) ؛ 
يكل ما يعنيه هذا الحضور من معان منافضة ثماسا لممائى 
التمثيل الأول. 
ويتنوع حنضور الآخر المتخيل ببن مسئويات للالة من 
أساليب النداه. وبتكشف المستوى الأول حين بفسول 
التوحیدی المتحدث: (ياسيدى» أ (أيها الشيخ؛ فيعلى متحدثاً 
إليه أعلى. أما حين یفول: «أبها الجلیس الژنس والصاحب 
المساعد: فإنه يشير إلى المتحدث إليه الدد. 
أما حين بقول؛ وياهذا؛ أو ذأبها الإنسان:» فإله بعنی 
معحدث الیه أدنی؛ هر الإنسان الدليوى أو المريد الذى لم 
يفارق مرحلة الطلب. هذا التنوع دال على أحوال وجوده 
التمدد فی لارعی المتحدث» وانقسامه بين هذا التعدد. وعندما 
بفول التوحیدی؛ 
پاهدا... هده مشاکسة پينك رببن نفسكء لا 
بينك وبين غيرك؛ فالئبه لهاء واعمل فى تنقیح 
شرکها؛ وفی استقامة ما شرد عنها؛ رفی نفی ما 
ركد عليها مفسدا لهاء فانك بهذه العناية منك 
بك » ولك فياث » تبلغ ای ... "0 
فان فوله يدل على الفضاء الداخعلى لحديث الذاث المنقسمة 
على نفسها فى محارلتها بلوغ الغاية منها إليها. ولكنها لا 
تبلغ هذه الغاية » فالحلم محال؛ والشكث بربض نی کل سبیل , 
ونتنوع اسالیب مارسة الذات وأشکال حدیشها مع 
نفسها من خلال تنوع صور الذاث فى مرايا الآخر بتجليائه 
امختلفة. وأولى هذه الممار ت ما ڪاله الدات التوحيدية ص 
مارسة فمل الحديث فى توجههه إلى الله عبر أدعيتها له فى 
(الإشارات الإلهية) . ولم تكن الذات الشوحيدية المتحدلة 
نسعى: فى حقيقة الأمرء إلى حال من أحوال الکشف الذی . 


۱ 








هالة أحمد فؤاد 


يشجلى فيه المطلق للنسبى » وإلما كانث تسعى إلى اكتشافب 
ذائها ‏ الحلم؛ أو صورنها فى مرأة الحن. ويشحقق وعى 
الذاث المتحدئة: فى هذا المستوى؛ بواسلة وعيها بالذات 
الإلهية أو بأصل الذاث الحلم. إن الذاث المتحدئة تؤكد دوم 
عجزها عن إدراك الكنه الإلهى وححيرئها إزاءه؛ بل نشول إننا 
على الحقيقة ما عرفنا إلا أنفسناء وما ميرنا إلا فينا 219 , 
هذا السلب لإمكانات العرفة بالطلن» وحصرها فی حدود 
الذات ‏ الحلم» يفتحنا على لالهائية هذه الذاث وعمق 
أغوارها. هذه اللانهائية؛ بدورهاء تجعل من رحلة الذات 
المتحدثة للبحث عن ذاتها رحلة سرابية» فتغدو الذات - الحلم 
حقيقة مراوغة کالسراب» لا نستعیم الذات الفملية از مساك 
بھا فی تمریتها المرفية؛ ار امتلاکها بشکل نهائی ویقینی. 
ولکن استحالة مخفق الا مساك بالحلم والتطابن معه بورث 
لذات الوعی الشقی؛ رالحساس بالانفصام والشمزف بين 
ذانین : الذات الدنیا التی تظل منجذبة الی العالم؛ والذات - 
الحلم المفارقة. هذه الوضعية المعرفية المجمهضة للذات هی ما 
بشكل سمت الحديث مع الله فى مجاليه المتعددة المتناقضة. 
والجلى الأول هو مجلى الحلم؛ أما المجلى الثائى فهو مجلى 
تسلعلى. ولذلك یتسم الحدبث بالتارجح بین اعلان الشمرد 
رالخرف رالشوجس من الکر الالهی فی جانب؛ ولشمور 
بالأمان والطسأنينة فى حضرة الرحمة الإلهية فى جانب ثان؛ 
أر التتأرجح ما بین الائتناس بالحلم الجمیل والوحشة من 
استحالة محققه ودوام مراوفته؛ ببارة آخری(۲. 

رالممارسة الثانية للحدیث هی المارسة اللی تترك فیها 
الذاث - التوحيدية المتحدثة حديلها مع الأخر الطلق مجلی 
الذات - الحلم لتشفل إلى الحديث مع الذوات العصرفية 
بوصفها المرايا التى تنتكشف عبرها صورة النفس القديمة 
النقية الئى فقدئها الذاث التوحيدية عبر رحملة الئهه فى عالم 
الوحشة والأطماع الدنبوية. وتتأرجح هذه الصورة المثالية بين 
حالة الشيخ القطب (الأعلى) ؛ وحالة الخل المعرفى والجماعة 
الصوفية الأولى (البد) . 

أما فى الحالة الأولى؛ فان الذات حادث ذانها الشالية 
الأرفى من موقع المربد الذى يحادث شبخه الشمنی الأخر 
المنخيل الذى تتكشف عبره صورة الذات المثالية. ويتسم هذا 
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الحديث بالشوق اللاهب والحنين الجارف إلى الملجاً والملا: 
الأخير الذى تستدعبه الذاث من زمانها الأول (زمان النقاء 
الصوفى) . وتمارس الذاث المريدة؛ فى حديثها إلى شيخها؛ 
كل الأساليب الممكدة للاسشعطاف واس تجداء القسرب 
والتواصل والتعاضد. وتناجى الذاث المتحدثة سامعها وثبثه 
هواها ووجمدها؛ ونملن شد: ضعفها رهرانها راحتباجها (لبه؛ 
مستفيثة به من هجیر دنباها الرحشة ورحدنها الفاسية 
ومشاعرها القيتة بالذنب والخطملة. وتمارس قمة حضوعها 
إلى سامعها حين ترك له فيادها؛ وتضع نفسها منه موضع 
الرهيئة المستلبة معرفيا ووجدانياء حيث المربد بين يدى شيخه 
كالميت بين بدى 330 

ونشق الذات الشحدلة طریفها نحو آخرها الارفی عبر 
أفاق لغة الاشارات برموزها ولطائفها العديدة والخفية» محاولة 
التحقق بإمكانات تفتح هذه اللغة ولرائها العرفی والوجدانی 
فى ظل الحضرر الملهم والمتفرد للآخر الأرقى. ولكن هيهاث» 
نالملاذ المنمنى ناء بعيد؛ تقف درد الشواصل معه عرائق 
الزمان والمكان؛ وكقافة الخطأ الذى لا سبيل إلى التطهر منه 
أو جارزه» والحضور العنید للذات الدنیا اللی تظل ترفض 
الانصیا غ لذانها العلیا, لشیخها الشمنی؛ ونکرس حدة الثنائية 
والشقاق؛ ونسم نوجه الذاث المريدة إلى طريق الحق بالتنافض 
والزيف رعدم الا حلاص ۲۳ , 

رحین نمی الذات استحالة مق حلم الثواصل تتحول 
إلى حدبث اللوم والتأنيب والعتاب؛ كأنها اول أن نزيل عن 
كاهلها عبء أزمتها وفشلهاء رغمله لشیخها (لذانها الثالیة) 
الذى جافاها وخذلها؛ ولم يحمها من التردى؛ ولم يمد إلبها 
بد المساعدة كى بنقذها من عثرنه"١”'‏ . ونؤسس الذات 
المنحدثة؛ عبر حديث اللوم والمتاب الذى بصل إلى حد 
الإدائة الضمنية للأخر المشمنى› عالقا جدبدا بحول درن 
التواصل ؛ ثما يدعم انفصام الذات ويمزق وحدتها. 

ومن المثير للانتباه فى حديث الذا المريدة مع شيخها 
المدمنى (صورة الذات المثالية) أله يلئبس أحيانًا فى رعيها 
بصورة الله (صورة الذاث الحلم) ؛ وبلشفت التوحيدى إلى 
ذلك فيطلب المؤاحذة من الله؛ ويستجدى عفوه؛ شارحا 
موففه ؛ بقوله؛ 


«اللهم؛ لا تؤاخانى بإفبالى على خلقك؛ 
ربمسئلتی لياهم علی ما هر عتید عندك؛ 
ریتراضعی لهم فیما آجده حاصلا فبلك؛ فإنما 
ذلك فزع منى إلى كل من ادماك؛ ولتملى 
بحبك» واندمى إلى خدمتك؛ وبفضل حبى لك 
أحب كل محب لك؛ رلفرط رجدى بك أجد 
بكل راجد بك . 
وما أحب التوحيدى على الحقيقة إلا ذاته؛ الحلم 
الإلهى عبر صورة ذائه الشال (الشمخ الشمنی) . والانان 
رجهان لمملة واحدة فى حقيقة الأمر؛ هى الذاث التوحيدية 
. العليا. لفد حاول المتحدث (الترحبدى) ابشعاث الررح فى 
حلمه القديم الذى كاد يتحثن له فى بداية حيائه؛ حين 
حاول يومًا سلوك الطرين وذهب إلى أحد الشيوخ الكبار 
يستعين به على هدفه؛ فنهره وأبعده» فأجهض الحلم وتاه 
التوحيدى فى مسارب الحياة المظلمة يحمل فى لارعبه هذا 
الحلم البعید؛ وهذا اللوم المضمر للشبخ الذى لفيه بعدها 
بسنوات فساله لماذا عامله هکذا؟ فقال له الشیخ: کنت 
أنفرك منى لأعزبك بى2"70. وها هو التوحيدى يعيد إنشاج 
خحبرنه اللة, وحلمه القديم امهض؛ عبر حدیثه لشیخه 
المنمنى؛ مجلى ذاه المثالية التى يلوذ بها محئميا من نفسه 
الدنياء مستعينا بها على صراعه ممهاء مخفقاً للمرة الثانية في 
مخقین حلم الربد الای بسمی إلى التحقل بمعارف الطريق؛ 
ومفارقة دنیا الأطماع والشهرات من أجل استعادة سلامة 
الذات روحدتها. ولملنا نلاحظ آن الازدراجيية ای حکمت 
علاثة الشرحیدی بالله (مجلی الذاث الحلم) ؛ وحدیثه اليه 
التارجح بین الائتناس رالوحشة؛ هی نشسها التی شکلت 
علافته بالشیخ الشمنی وحدیثه لبه برصفه مجلی للذات 
المثالية من جانب؛ وللسلطة القمعية من جانب آخر. 
أما الحالة الثانية؛ فان الذات تمادث ندها العرنی أو 
جماهتها الصوفية الأولی اللی نسندهیها من أعماق زمانها 
الصونی الفدیم. ویغلب علی حدیث الذات فى هذه الحالة 
الاثتناس والألفة والمودة؛ ولا تلوح الوحشة بين نايا حديثهاء 
لأنها نمارس علاقة ندية يغيب عنها البعد السلطرى بكل 
جلياته القمعية معرفهًا ووجوديا. إن الذاث تتحدث إلى آخرها 


الند الذى تثقارب وإياه معرفيًا ووجدانها؛ الأخر الذى يستدعى 
صورة الذات النقية فى مارستها تحقفها المعرثى والوجدالى 
فى مجالس خحلان الطريق وأصفيائه؛ حبن تشهادی ولیاهم 
الحديث؛ حدیث اللطائف والاشارات التي مجافى عنها 
اللفظ » وتنادی دونها الرهم والمقل!*۲۳. ونستميد الذات 
ذكريات نلك التجربة الثربة عبر أفق الحدیث استعادا تتعماضد 
بها على قسوة آیامها الحاضرة؛ ووحدنها وفریشها الوحشة: 
متحسرة بمرارة على فقدان تلك الأيام الخوالى الجميلة؛ 
وهزلاء الصحاب الأرنیام؛ متألة علی ففدان نفالها القدیم 
الذی لا تکف عن املان شرنها رحنینها إلى استعادله. 
ونستطيع الذات داخل أفق الحديث مع آخحرها الند آن نموح 
بأسرارها وخسفاياها؛ وتصرح بهسمومها وألامهاء ونشكو 
هواجسها المؤرقة؛ فتجد من يسمعها ويتعاطف معها ريرحم 
بؤسها. إن الذات المتحدثة:؛ هنا؛ خاول الشراصل مع ذائها 
النقية عبر الأخر الند دون ممارسة أى شكل من أشكال الفمع 
ار ااتسلط؛ بل علی العکس تحاول التواصل من خلال أفن 
الحدیث التبادلی الحمیم, لکن رغبة الذات التوحيدية فی 
مفین هذا التراصل نظل رغبة غير متحققة لأنها مؤسسة فى 
أفن الحلم المستحيل: حلم استعادة الزمان القديم. وما فقد لا 
يستعاد. ونظل هذه الرغبة المجهضة أننًا دائمًا للشوق الذى 
پستعر داحل الدات الشوحيدية دون عفن ما بررئها الشفاء 
والاحساس الدائم بالغربة الحادة التى حاصرنها حتی ترکت 
العالم؛ موحشة؛ مدفصمة عن ذاتها الى لم تتواءم معها أو 
تتحد بها. 

رتنسقل الذاث من حديث الأعلى والند إلى حديث 
الأدنى الذى يجمع ما بين المريد المبتدئ والإنسان الدنبرى. 
والحقيقة أنهما وجهان لعملة واحدة هى الذات التوحيدية 
الدئياء ولذلك فإن أساليب الحديث وأشكاله التى تمارسها 
الذاث؛ فی هذا الستری؛ تتداخل في أححيان كثيرة. 

آما عن حدیث اللاث مع المريد المبتدئ الذى هر مجلى . 
لور النفس الدنیا؛ من حيث هی إمكان ممرفی ثابل 
للشرقی والشجاوز؛ فان الذات المتحدثة تمارس دورها هذه المرة 
برصفها شیضا لهذا الربد. وتتتوع أساليب حديثها إلى 
مربدهاء كما تدوع أشكاله وتعفاوث بين الشدة والعدف؛ بل 
اللرم والشفریم؛ وبين الدصح والإرشاد والدعوة إلى المجاهدة؛ ٠‏ 
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والصبر على الطريق؛ والحذر من مزالقه. وقد نسئخدم الذات 
المتحدله لخة الإشارة أحيانا كوسيلة لاستفزاز مريدها معرفيا 
ورجدانیا؛ حيث إنها لاتقدم له معرفة جاهزة أو واضحة؛ بل 
تقدم لغزا معرفبا هو صياغة لخلاصة حمربتها المعرفية التى 
بستحیل نقلها إلى السامع (المريد المبئدئ) لتفاوث الدرجة 
المعرة فية. ويخلق ذلك انفصالا واضحا بين الذاث المتحدلة 
ومريدها لاسبيل إلى جارزه إلا بسعى المريد بكل طافاته إلى 
التحقق بتجربته المعرفية الخاصة, المنعزلة عن الذات المتحدثة 
التی بنحصر فضلها فی النصح والإرشاد؛ وفی استفزاز طافات 
امريد عبر لغة الرمر والإشارة 87" 

رليس المريد المبعدئ مثلقيا سلبيا لتجربة الذات المتحدثة 
فى هذا السياق. إنه إمكان إيجابى يسعى إلى التحقق بالمعرفة 
من أجل الارتقاء إلى الذاث المتحدثة والاتماد بها. هذا المريد 
تعبير عن النفس الثى تسعى نحو ذاتها؛ وتخاول الانضواه 
مخت لوائها المعرفى. ومن اللافت للالتباه فى هذه العلافة أن 
المريد المبتدئ (النفس من حبث هى إمكان معرفى) قد 
يتدخل أحيانا بشكل إيجابى لمعاونة شيخه فى لحظة الشطح 
المعرفى؛ ححتى إن الذات المتحدثة فى لحظة وجبدها تقول له؛ 
«يا هذا : ین نحن ؟ حدثنا عنا نشد طحنا مناه" . وذلك 
قول الذات (الشيخ) اللی تستنجد بنفسها الامکان (امرید 
امبعدئ) كى تدقذها وخخمميها من سطرة الفجأة الإلهية 
المباغتة؛ عبر لحظة الحديث :كأنها لحظة ثفيق خلالها الذات 
وتسئعيد هدوءها وتوازئها. 

أما حين تفرغ الذات من حديثها مع المريد المبتدئ؛ فلا 
ییثی لها سوی حديثها مع نفسها الدنيا؛ أى مع أخرها 
الدئيوى المطلق. وهو الآخخر الذى يبدو قمعباء كأنه صورة 
الذات المادية الاجتماعية؛ السلطة المضادة؛ عدو الذاث الأول. 
ويكسم ححديث الذات مع نفسهاء فى هذا المسئوي؛ بالعنف 
واللوم والتفربع والشهدید» فى محاولة للتدمير النهاثي رالحر 
الكامل لحساب الذاث المثالية الارفي معرفی. 

وتبدو الذاث المتحدثة فى حديثها هذا كأنها نعيد إنتاج 
القهر على هذه الصورة الدنيا لذائهاء وتلك الذات التی قهرت 
صاحبها بتعلقها بالدنيا وشهواتها وأطماعها حثى اضطرته إلى 
تقديم التنازلات وإراقة ماء الوجه. وتفمع الذاث المتحدثة كل 
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من قمعها فی صورة هله الذات ؛ ونمارس ازاه‌ها کل 
مشاعرها المحبطة؛ وتعائبها فى الرفت نفسه على كل ۳ 
أورثنها من أحاسيس الألم والشقاف والتناقض. إن محارلة 
تدمیر ها هی محاولة ضرورية لإزاحة المائق الذي يحول دوت 
التحفى بالكمال المرفی والسلام النفسی ووحمدة الرعی ؛ 
روحسم الاختبار لحساب الذات العليا. 

وس اللافت للاشباه أن مدد أسالیب حدیث الذات 
لفسها الدنیا, وتتبدل؛ وتتولد نقائضها فی عمق بعضها 
وبعض؛ فتحدث الذات نفسها حدیث الشمزية والمواساة 
والتلطف واللين والرقة والترغيب» بل التوسل والعتاب الرقبق» 
كما تحثها حنا هادا مئزنا على حسم التردد وكسر حالة 
العجز عن التجاوز والشمرد عليها سعيا (لی تحفیق إمكانات 
اللقاء وإنهاء لحالة الخصام والوحشة بين الذات ونفسها. 
ونرنو الذات نحر نفسها فى محاولة لبدو -حقيقية ومخلصة 
للشحقق بالوحدة والوكام 2197 بر أن الذات لن تفلح فی 
استيعاب أشوافها الدنيا وأطماعها التى مازالت نشدها إلى 
عالم الرانم الردئ. ونعى الذات التوحيدية المتحدئة تعدد 
أسالببها فى الحديث إلى نفسها الدنياء ونرصدها بين الحين 
والأخر رصد الحائر الذى لايعرف ماذا يمعل إزاء هذه الذات 
العصية الثى لاتقبل الانصباع بأبة طريقة 40" , 

ومن المثير للانتباه أن تمارس هذه النفس الدئيا فاعليئها 
الحفية على مستری الحدبث ؛ حیثك تساهم ی تشکیل ردود 
فعل الذات التحدلة» وترجیه أسلوبها فى الحدیث إلبها؛ بل 
يملها ننمكس أحيانا على نفسها وتتأمل ذانها؛ وتتشكك فى 
مدى صدقها وأهليتها لأداء دور الذات الراقية. إن هذه النفس 
الدنيا فد تمثل فى أحيان كثيرة المرآة الكاشفة واغخيفة للذاث 
المتحدثة؛ حبث تتكشف من علالها خحفاباها 
وننافضائها 90 , 

رعلاقة الذات التحدلة بنفسها الدنیا من آشد الملاقات 
سفیدا فی نص (الإشاراث)؛ وهی الصورا الأکشر حضورا 
وكثافة, او الهاجس المورق للذات ؛ لأنها تشکل الشحدی 
الدائم» والعائق المسثمر الذى يحول دون خفیق حلم الذات 
بالوحدة والانسجام فی [هاب وجودها الیتافیزیفی الفارف. 





وممارسة الذات المتحدّثة حلمها المعرفى الميثافيزيقى ما بين 
التحقئ واللاتمقق فى أف ححديثها الطويل مع ننسها 
بصورها افتلفة داخحل نص (الاشارات)» هی المارسة الى 
نسم هذا الحديث بسماث خاصة بصفها لا الکرحیدی فائلا؛ 
«حديث والله عنيف؛ الفكر فيه يورث الوسواس 
فی العسدوره والسكون عنه يصد عن الجسواز 
والعبور والسؤال عده يحمل على النهمة؛ 
والجواب عنه يزيد فى الحيرة. فهل رأیث فولا 
كلما بان غمض؟ وهل رأيت عرقا كلما سكن 
نبض ؟ وهل رأيث نارا كلما أطفئت اشتعلث؟ 
وهل رأيث كبدا كلما بلت جفت؟ وهل رأبث 
سما كلما عولج أعضل ؟ وهل رأيث بهانا 
كلما رضح أشكل؟ رهل رابت مطلوبا کلما دنا 
بمد؟ وهل رابت صدا كلما جلى زاد؟ وهل 
رابت نشا كلما كون فسد؟ وهل رابت فتفا 
كلمسا رتق انسم ؟ وهل رأيت مهجرا كلما 
اسنظل أضحى ؟ وهل رابت مغفيا كلما انثبه 
نمس؟ وهل رأبث مريضا كلما استقل نكس؟ 
رهل رابت وضما كلما استقام عكس: 40 , 
وياله من حديث» هذا الذى بورث كل هذا الا حباط 
والجنون والاحساس بالعبث والتنافض . إن أفق الحديث يصبح 
هنا أفقا ينقطع فيه فعل الحديث؛ أفقا لممارسة أقسى لحظات 


الهوامش 


خولات حدیث الوعی 


الألم والانفسام واللمزق والغربة؛ بل لمارسة القمع والائهام ؛ 
رلاتماش الظنون والشك بوصفه معاناة شقية لانفضى إلى 
الحقيقة بأى شكل من الأشكال؛ وانما تورث الحیرة والئبه 
والضياع اللانهائى. ويغدو أفق الحديث فى هذا السياق مرنعا 
خصبا وثريا لدمو التناقضات الثى يقارع بعضها بعضا فى 
صراع متوئر لاینشهی. وهو لیس صراعا مثمرا بنتج.م رکبا 
جدیدا؛ وانما هر حالة صراعية ذات طابع فربد؛ حیث کل 
تقيض بحرى نفيضه؛ وبتولد فى عمقه؛ وبنفصل عنه 
ویفارنه. ونى ذلك ما يجعل التداقض قائما للنهاية لايحل؛ 
رلایخنزل أحد طرفیه لحساب الاأحر؛ رغم کل احاولات 
المضنية لتحقيق هذا الاختزال. والنتيجة هى أن أفق الحديث 
يتحول إلى أفق لتولد الحقيقة المرارغة بين طرفی نقیض 
العلاقة الموئرة! حيث تصبح لحظة التحقق بالتواصل المعرفى 
الوجدانى هى لحظة التولد الخيف للنقص والانهيار فى عمق 
لحظة الاكتمال والوصيل إلى الذروة, هذا الأفق هو المدار 
المغلن لحديث الوعى الشفى الذى يكرس لتمزق الأنا 
ونشظيهاء فى لحظة البينونة الشقية التى تؤكد الفصل أكثر 
من الوصل» وتحقق الجارین اللذین بلتقیان فیتحدلان حديث 
التنافر والعراك والصراع فى حال وصفه التوحيدى بقوله؛ 
«وأمسا قسرارى واضطرابى؛ فسقد أرتهدنى 
الاضطراب؛ حثى لم يدع فى فضلا للقرار» 
وغالب ظنى ألى قد غلقت به لأنه لاطمع لى 
نی الفکاك؛ ولا اتظار عندی للانفکاك؛!۸۱, 


(۱) ابرحبان التوحبدی: القابسات. تحقیل؛ حسن السندریی ۲ دار سعاد الصباح؛ القاهرا: ۱۹۹۲ ص۰۱۱ ۰۱۱۲ 


(۲) این منظور؛ لسن العرب؛ مادا (بین). 
(۳) این منظور: لسا العرب؛ مادا (حدث). 


(1) الترحهدي؛ الإمفاع والمؤائسة صححه وضبطه أحمد أمين وأحمد الزين: المكتبة العصرية؛ بيروث. ج١‏ ؛ ص ١۲۳‏ ۲۸. ومن اللالت حفا أن باب الدرحيدى إلى هله 
الحقيقة حول تمده الحديث ونخلقه فى لحظاث الزمن وتتمددها وزرالها؛ وهر باه بشی برعی ما بطبيعة الشفافة؛ وبأن الكلمة الشفاهية المنطرقة؛ حدث صرنى 
لفظي معد» يمنحه إبكالات مد العتی؛ راستمرارية ابثاق الخصب فى الحاضر؛ هذا بالإضافة ی تدرغ الضامین» کما سبری فیما بمد. راجع والشر. چ. ارغ؛ 
الشاهاهية والكهابية: ترجمة: حسن البدا عز الدین 1سلسلة الم العرفة) : الکویت: المدد ۰۱۸۲ صفحات ۱۱۱۱ ۱۱۵۹۰۱9۳۰۱۱۱۲ 


پل إن التوحيدى يقول فى المقايسات؛ 


ارلیس القلم کاللسان» وا الخط كالبيان؛ ولا مابذهب مع الألفاس كما يفي وسمه بين النامي؛ (ص8١١),‏ 


(۵) الترحیدی! الإميام والمؤائسة, ج ص۱۲۳ ۰۲۸ 








)٩(‏ التوحیدی؛ الصدر السابل؛ ج1١‏ ؛ صية: 5 19,؟, 

(۷) اللرحجدی: نفسه؛ جا ٠ص1؟‏ 8؟, 

(۸) اللوحهدی: نفسه؛ ج۱ ۰ ص۰۲۳ 

(4) الترحيدى: لفسيه» ج صلا؟ , 

(۱۰) التوحبدی؛ نفسه: ج۱» م۲۷ 

(۱۱) اللوحجدی نلسه؛ ج۱؛ م۲۳ 

(۱۲) التوحیدی: نفسه؛ ج۱» ص۱۸۳ [الللة التاسع]. 

(۱۳) البوحیدی: اغلب لبالی الامعا ع؛ والفابسات, 

(14) التوحيدى: نمرذج الهوامل رالشرامل» ره أحمد أمين والسبد أحمد صقره مطيمة لجنة لیف والترجمة والشر - القاهرة ١981١‏ . 

)١9(‏ الترحيدى: الإمفاع والمؤائسة [اللبلة الأولى). 

التوحبدى؛ الإمعا ع والمزانسة؛ ج۱٠‏ ص"؟ , 

(۷) الترحيدى! المصضر السابل ٠‏ ۱ ؛ ص٣‏ . 

(۱۸) الخرافات بقصد بها هنا الضلالات والاعتقادات الباطلة؛ وليس الححكاباث الخرافية. 

(14) التوحبدى! المقابساث: ص"؟؟: ۲۲۲ . 

(۲۰) التوحبدی؛ لامعا غ وامزالسا, ج۱+ ص ۰۲۲ 

(11) سالم حميش؛ اتمربة الرجره والکدابة غند التوحيدى؛ ؛ ص7" (ضمن مجلة لصول) الجلد الرابع عشرء العده الثالث: حریف ۱۹۹۵م؛ وراجع کذلك نصوص 
الترحیدی: القابسات؛ ص۱۵۰ , رالامفا ۱۶ ج۳) ص۱۳۵ ۰ وراجع أيضا عبدالسلام السدی؛ «التوحیدی رسژال اللفا؛ ؛ م۱۱۱۲ ۱۵۰ حبث ترد تفاصيل مهمة 
حول هذا الوضرع؛ ونصرص مهما فی هدا الصده (ضمن مجلة فصول ؛ العده سابل الذكر) , 

(۲) الوحبدى؛ الإمعاع والمزانسة؛ ج١‏ ؛ صق ؛ 4, ويروى أبو حياث هذا النص عن وصايا لأبى الرفاء المهددس حینما طالبه پشسجیل ما دار بينه وبين الوزير فى 
(لامعا غ والمرانسة). 

(۲۳) عدالسلام السدی اللوحیدی وسال اللفةا : م۰۱۸۳ 

(۲) رى هل بمكن اعبار روابة السقيفة تموذجًا من نماذج الاسترجاع المناور المراوغ لأححداث التاريخ) حیث تقدیم صباغة جدیدا تکشف هن ذایا ثاریخ من 
رجها نظر اراری؟ 

(۲۵) الترحبدی! الإميام والمزائسة, ج هی ۲۷ 

(۲۳۱) الثر حيدى! المصدر السابق: 3 ۰۲۱۰۲۵ 

(۲۷) التوحیدی: نفسه؛ م۳۳ 

(۲۸ الترحیدی: لشسه؛ ج ؛ ص ٠‏ 8؛ 5 (اللبلة الرابعة) . 

. (اللبلة الثامنة)‎ ١111١ التوحبدی: نفسه؛ ج۱ + ص4‎ )۲۹٩( 

(۳۰) الثرحیدی: امقابسات: مس ۱۱۹۹ ۱۷۲ ۰ 

(1") الترسيدي؛ الإمياع والمؤالسة؛ ج١‏ , ص 198184 (الليلة العاشرة) , 

(؟") الترحيدى؛ المصدر السابل؛ ص 158 , 

() التوحيدى! نفسيه؛ ص ٠١7‏ (الليلة السابعة) 

(4") التوحيدى: نفسه؛ م۲۱ ركذلك المقدمة المرججهة لأبى الرفاه الهندس. 

(78) الترحهدى: لفسهة؛ سا" , 

(5") التوحيدي؛ نفسهء ص۰۹۰ 

(۴۷) أبر الوفاء المهندس. 

(۳۸) هدالملام المسدى! (العرحيدى رسال اللغة)؛ ص4١‏ , 

(4") التوحيدى: الإمماع والمزالسةء ج۱» ص٠۴٠‏ . 

(1) التوحيدى: الإمماع والمزانسة, ج١١‏ ص۰۲۰ 

() الترحيدى: المصدر السابق؛ ج١؛‏ ص١5‏ ؛ "١‏ والمقدمة. 

(؟1) التوحيدى: لفسه؛ ج۱؛ ص۲۲:۲۱ . 

(۱۳) الثوحجدی! نلسه؛ م۰۲۲۵ 


۱۹۰ 


۱ جابر عصفور؛ ابلاغة الممموعين؛؛ (ضمن مجلة ألف؛ العدد ۲ سنة 14347 : عده؛ المجاز والتمثيل فى العصرر الرسطی) ؛ ص۰۱۷ 


©4) حاير خصفررا! امرجم نلسه» ۰۱۸۰۱۷ 

الترحيدي؛ الإمماع والمرائسة؛ ج٠‏ ص۱۷ (الليلة السابعة عشرة) . 

۷ اللوحهدی! الصدر السایق؛ ج۲» ص۰۱۹ 

(4۸) الترحهدی؛ نفسه؛ ج ؛ ص۰۱۷ 

٩(‏ 4 ) العوحیدی: نفسه : ج صا 

(۵۰) الترحهدی؛ لفسه؛ جا ص۰۱۸ 

(81) الترحيدى! لفسه» ج ص۲۱۱۸ . 

(۵۲) اللرحیدی؛ نفسه» ج۲: ص۰۱۹ ۰۲۰ 

۰.۲۰ الترحبدى؛ لفسه؛ جا | مي‎ )١۳( 

(21) التوحيدى؛ ئفسه؛ ۱ ص۰۳۰ ۰۳۱ 

(۵۵) الترحیدی: لفسه ؛ 3 ص5 ,.١‏ 

(8) العرحهدى! الهرامل رالشرامل : المقدمة: ص۳۱۱ ۰۲۷ 

(۵۷) البوحبدی: الامعا غ رافرانسة, ج۱ ,۰۳۱۰۳۵ وراجع کذلك الهرامل: ص ۰۲۹۱۳٩‏ 
(۸) الترحيدى: المصدر السابق؛ ج١ ٠‏ س۲9 . ۱ 

(01) الترحيدى | المقابسات» ص1١1.‏ 

. 18٠ الترحيدى؛ الهرامل والشوامل , ص۱۷۹‎ )٠0( 

() الترحيدي! الفابساث» م۱۳۷۱ ۰۳۷۲ 

(87) الترحيدى؛ المصدر السابق» ص۱۱۷ 

(۱۳) الترسهدی: نفصه؛ و( 

(۱۸") الثرحیدی: الهوامل والفرامل» م۱۱۵۰ ۱۳۳ ۰۸۵۸۱۸۰ 

(96) الترحيدى! الإشاراثت الالهیا : ص۰۱ ۱۰۰۱۳۸ 

5 التوحيدى: الإشاراث الإلهبة؛ فيل وداد الفاضى؛ غار النقالة: ببروث: ط؟ , 134485 ص١١‏ ؟, 
(۱۷) البرحیدی؛ الصدر السابل؛ ص۰۵۷ ۰6۸ 

(1۸) السرحیدی: نفسه: ص۰۳۲ ۹ رېشکل عام انیم الاشمارات. 

(4) الثر دی نفسه؛ ۱۷۸۰۱۷۳ الا شارة (۰)۱۱ 

(A) التوحبدی؛ نلسه» ص۰ ۱۱۹ ۱۱۹۳ از شارا‎ (Ye) 

(۷۱) التوحیدی: نفسه: ص۰۷ 

(۷۲) الثرحبدی: نفسه؛ ص۲۷ ۰۷۸ ۱ 
(۷۳) (حساث عباس؛ ابر حیان العوحیدی؛ دار بيروث للطباعة والنشر؛ 11895 ؛ ص ٠٠‏ . 
2 الترحبدى! الإشارات الإلهية؛ س۷" . 

(6) التوحيدى: المصدر السابي ص؟:" إشارة .)١(‏ 

(71) التوسيدى؛ نفسيه: مس17 , 

(۷۷) الترحیدی؛ نفسه ۳۸۱۳۲ ((شارة رقم ۵) نموذج لهده الحالة. 

(۷۸) العوحبدی ۱ نفعدد» صلحات ۱۳۰۰٩۱۱٩۰‏ واشارا رقم :۱۱ کدلث. 

(۷۹) البرحیدی: نفسه: صفیحات ۱۱۳۱ ۰۱۵۱۰۱۳۵ 

(۸۰) اللرحیدی! لفسه» ص۱۲۳ ۰۲۹ 

(۸۱) اللوحیدی: ندسه» ص۰۱۹ 


۱۱۱ 





E تلور‎ gee 
00-056 ا‎ 


لا أظن أن هناك فراءة للتسراث فى أية مسرحلة من 
مراحله التاربخية المنتابعة؛ رفى أبة منطفة من مناطقه 
الإبداعية (أدب فن - شعر- موسيقى - عمارة.. إلخ), 
وعلى أى مستوى من مستوبانه الفكرية والروحبة (علم - 
فلسفة ‏ دين تاربخ سباسة ‏ نقد... إلخ). ومهما كان 
موقم فارئه المماصر (الفكرى!/ السياسى/الإيديولوجى/ 
الا جتماعی.. الخ) » (لا ولها (هده القراءة للشراث) علانة 
شديدة القوة بالواقع الراهن واللحظة المعاصرة؛ وعى صاحبها 
ذلك أم لم بعهء قصد إليه أو لم يفصد. 
ولذلك نسقط فى ضرء هذا المنظور كل الدعارى الى 
تتحدث عن قراءة «محایدة) أر «برائیة؛ للثراث. فمثل هذه 
القراءة «البیضاه؛ لا وجود لها أصلا الا علی مستوی الفروض 
التجربدى المفتقد دماء الصحة وماء الحياة. 





۱ 


يلسا يي لل ل ميل 
۲ م 9 20 ا 0 ی : تماوچ ی ...یا 







فكل قراءة (أنبة؛ لثراث «ماض» هى رعى معاصر به؛ 
وعلائة راهئة معه؛ وصلة حاضرة الطزاجة بأفاقه وأطروحائه» 
سلباً وإيجاباً» اتفافاً واخخشلافاً, 

إذك؛ ربجملة واحدة؛ لا توجد ٠قراءة)‏ «محايدة» للثراث؛ 
وانما هناگ «فراوات) «محاییةه له» تتباين رتتفارق طبيعة هذه 
المحايئة» بتباين ونفارق مواقع أصحابها القارئين: الفكرية/ 
السياسية/ الاجتماعية الاقتصادية.. إلح. 


عات 


لست معنياً فى هذا السياق بالحديث عن سیرة التوحیدی؛ 
وححياته؛ وعذابائه؛ وعصره؛ ومؤلفاته؛ وخمصائص أسلوبه, 
وتاربخه الفكرى والشخصى... إلى أخر كل ذلك لاعتقادى 
أن هذه الجوانب ند غطئها بشكل رالع أبحاث ودراسات 
وجهرد مجمرعة متازة من الأسائذة والختصين الذين وف 
بعضهم حيائه الفكرية والعلمية بأكملها علی کشف وقیق 
ودرس أعماله. وثمة إشارة واضحة إلى معظم هذه الجهود 
رجهود غيرها - فى نهاية هذا المقال. 


ااا سس سسسب حررالمفل رسؤال الحا 


ولكننى معنى بالوقوف عند بعض الجوائب والمشاهد فى 
هذه الحياة الفكرية العريضة التى عاشها ومارسها الترحيدى؛ 
يهسمنى - وأرجو أن يهمنا جميماً ‏ نسليط الضوء عليها 
الآن. فى هذه السئوات الأخيرة من الفرن العشرين؛ وهنا فى 
مصر؛ ونی کل مکان من الوطن العربی الکبیر؛ مواقف 
وأفكار وممارسات أنجرت على أرض الواقع؛ ومنذ ما يزيد على 
الألف سئة. لتشسأمل معا بهدوء دلالات هذه المارسات 
رالرانف نی حينهاء ونقارئها بما يحيدث فى واقعنا الآن» 
فلعل هده الونفة الرآرية آن جملنا أقدر على رلة آنفسنا؛ 
وعلى رؤبة رائنا؛ وعلى محاولة الإجابة عن سؤال یفرل : ماذا 
كان أجدادنا كذلك؛ ولماذا أصبحنا نحن هكذا؟! 

ومن لم؛ فلا تدعى هذه المقالة لنفسها أكثر من أنها نشير 
مجرد إشارات سريعمة؛ قد نكون فى حاجة إلى مزهد من 
ابحث والتعمن (بل هى فى ححاجة إلى المزيد؛ دون شك) . 
وعلى أية حال: فحثى هذه الإشارات نفسها قد لا تجاوز 
حدود الانطباع فى معظم الأحيان؛ ولكنه برغم ذلك كما 
آرجر - انطباع مؤسس على وفائع من حياة الرجل وأفکاره 
ومقرلانه؛ ومن لم فسیغلب على هذا الحديث طابع از فضاء» 
وان کان له من فضل نیما ارجوه فلعله یکون فیما أتمناه من 
أن يؤدى جاور هده الإشارات لملامح رمرائقف وأقوال 
السوحبدی, إلى لفت أنظارنا إلى دلالة/ دلالات كلية ما 
أحوجنا البوم إلى الالتفات إليها؛ وتسلیط الضوه علبهاء 
ونكريسها برصفهانيمة/ قيم وجدث بقوة فى ترائناء 
رخصوصا فى عهود ازدهاره؛ وإضافته لعراث البشرية. ولعلنا 
أخيراً نعمل على استعادة هله القيمة أو القیم واسترجاهها 
الآن» وهی باختصار قيم المقل؛ والحرية؛ والحوار؛ والرحابة 
الفكرية» رالأمانة فى البحث» والجرأة فى النظر؛ والقدرة 
المسؤولة على الخلاف؛ والتحضر الخلا فى وعى الا خر 
«اففتلف؛ راحترامه والاقرار الکامل بحقه الکامل فی الوجمود 
را مغايرة والأمن والحياة. 


رت 


وفعت فى غواية التوحیدی منذ سنوات بعيدة من صبای 
الباکر» بتالیر من رالدی رحمه الله؛ عندما كان یفراً مترنما؛ 


متمایلاً مرتلاً «(شارات» الشوحیدی «اللهیة» بين الحين 
الحین. ومع آنی لم اکن رثتها آنهم شیداً ما اسمع؛ فانی 
کنت ماخوذاً بالك الایفاع الساحر للکلمات؛ وبتلك 
الموسيقى المنبعئة من قراءته المتيمة المنغمة لهذه (التعويذاث؟ 
الئى بدث لى فى هذا الوقث كأنها رتی ساحر من پسخرون 
الجن ؛ وقد شاهدتهم كثيراً رسمعئهم كثيراً لدى قرييات أمى 
ينمئمون بكلمات (لاأنهمها أيضا) وإن كان لها وفع مشابه 
فى نفسى وقتها لوقع «إشارات» النوحيدى کما سمعتها من 
ألى للمرة الأولى ! 

وصدما نورطت فى العمر والقراءة؛ ظل للتوحهدى هذا 
التأثير نفسه الساحر المبهم العمين الغور فى حناياى؛ وإن 
أصبحت فادرا بعد ذلك بالطبع على خشربره من رلی 
السحرة ونمتمات الشموذین؛ وتعاويذ الدجالين» وازددث 
إعجابا وغراماً به على مر الأبام. ظ 

ولعلی الآن لر بحفت بدفة عن السر الجوهری فی هذا 
الإعجاب المتزايد بالرجل؛ والحب الكبير لأدبه» رالحماس 
العظیم لفكره؛ لرجدته أساساً وأولا فى هذه المشابهة الكبيرة 
بینه وبیننا» بینشا من حیث نحن بشر رأدباه وشمراه؛ بل ین 
النوحبدى وكل من تأمل وأمعن» ونساول رقلب الامر علی 
وجرهه ولم یفنم بظاهر الأشياء وظواهر الأحباء؛ ومد بصره 
ربصيرنه إلى لغز الوجود؛ ومعسميات الكون؛ وأسرار الطبيعة؛ 
وطبائع البشر وكنه الإبداع؛ ومعنى الفن؛ وسر اللغة... 
متسائلا منقباً؛ وباحفاً مقلبا يعارك الدهشة:؛ ويغازل المجهول. 
فهذا العلم من أعلام ثراثنا الفكرى والأدبى والفلسفى» كان 
حالة من الدهئة الدائمة؛ والتساول المسدمر: والجوع الأبدى 
للمعرفة والفهم؛ لم يقنع بإجابة واحدة؛ ولم بستنم لشصور 
بعينه. كان العلم ضالكه يسعى وراءه فى كل مكان مهما 
کلفه ذلك رند کلفه من شظف عیش: وعسف سلطة» 
وإغماط حق. فقد كان قلق ال رکاب لایکاد بستفر فی مکان 
إلا ويزعجه أمر إلى ارثياد سواه. 

وهذا «الأمر ليس شينا خعارجياً مما نعود الناس أن ينزعجوا 
منه وله ثما يمس مصالحهم ومعاشهم رأمنهم الحيرى... إلى 
أخعر ما يزعج الئاس فى المادة» رانما هو فى ححالة التوحيدى 
(رغم أنه لم يكن بمنأى عن هذه المزعجات الحيانية نفسها) 


۱۱۳ 


مأاجد يرسفب 


انزعاج داخلى ؛ وقلق وجودى:؛ وحيرة ججوانية؛ تفضها أسائلة 
الكون والفساد والوجود والعدم والحياة والموث والفلسفة 
والشريعة والحق والباطل... إلخ؛ فسرعان ما يشد الرحال لحان 
الأميال » وعلى قدميه فى معظم الأحيان ؛ ليلتقى بأسئاذ من 
أسائذة العصر العقلى الزاهر (الفرن الرابع الهجرى) عساء 
واجد عنده (جابات عن استلته الحاثرة احيرة التی قضی بها 
رلم تتفض به | 

لكل ذلك» كان التوحيدى مفكراً حرأ بالمعلى الذى 
نقصده الانا. لم بنئم إلى مذهب رلم پنضر فی جماعة ولم 
يتحرب لرأى» ولم بن هذا كما پفسره البعض لافتفاده أى 
موقف ورزية وفناغات نخصه بل لإدراكه الجوهرى أن 
المواقف والرؤى والقناعات لا تتبنی إلا على معرفة ثامة 
ونهائية ومقفلة على كمال اجر ومثال نام لا تغير لهما؛ ولن 
يعتربهما تبديل أو تعديل» وما هككذا معارف الناس الثى تكبر 
بمرور الأیام وتنامی الخبرات؛ واهکذا علم الانسان الذی 
يزداد انساعاً يوماً بعد بوم. 


سوت 


المرجع الا کبر الذی اطمئن [لیه التوحبدی اطملنانً 
كاملا فى هذا السياق؛ وأمن به إيماناً نامه هو أداة سبر 
الأغرار؛ رعدة کشف انسهول؛ وميزان الحكم؛ ومعبار 
الحقيقة؛ وهو العقل. وس ثم لم يكن مستغرباً أن يصافه 
بقوله! 
دزن العسفل هر اللك المفررع الیسه؛» والحکم 
المرجوع إلى ما لديه؛ فى كل حال عارضة:» وأمر 
وافم؛ عند حيرة الطالب» ولدد الشاغب» ویبس 
الريق؛ واعشساف الطرین؛ نوره أسطم من ور 
الشمس, التکلیف تابعه؛ والحمد والذم قريناه؛ 
والشواب والعفاب مبزانه؛ به ترثبط النعمة؛ 
ونستدفم النقمة؛ ويستدام الوارد؛ ویتألف الشارد؛ 
ويعرف الماضى ؛ ویفاس الانی؛ شریعته الصدق» 
وأمره العروف؛ وحاصته الا ختیار؛ ورزبره للم » 
رظهيره الحلم ؛ رکنزه الرفق؛ رجنده الخيرات» 
وحلبته الإيمان؛ وزينته التقوى؛ ولمرنه اليقين.. 
إلخ1, 


۱۹ 





وانطلاقا من هذا الفهم لدور السفل باعهتباره الأداة 
الوحيدة النى من الممكن الاطمئنان إليها فى فهم كل شى 
والتعامل معه والحكم عليه؛ اهئم بدرس آلبات عمل هذه 
الأداة؛ وفحص الشروط الضامنة لانضباطها فى العمل» 
وسلامة أدائهاء کالدلیل رالحجة والبرهان رالقیاس والبها... 
إلخ» وكل ما بنضوى عت لواء «المنطن؛ ويصمن صحة 
الاستدلال. ومن لم فقد اهثم بوضع التعريفات الدقيقة الفارقة 
لكل ألية من هله الآلياث الضابطة للعقل؛ فقال؛ مثلا؛ 
«الدلبل ما سلكك إلى المطلوب؛ والحجة ما 
ولفك من نفسه؛ والمرهان ما احدث المقین؛ 
والبیان ما انکشف به الملعبس» والفياس ما أعارك 
شبهة من غيره؛ أو اسئعار شبه غيره فى نفسه. 
والملة ما انتضی أبدأ حكما باللزوم ؛ والحكم ما 
وجب بالعلة؛ والتقليد فبول بلا بيان؛ والاقئداء 
سلوك مع عالم سالف؛ رالإجماع انفاق الآراه 
الكشيرة؛ والأصل ما لم ينظر إلى ما قبله؛ لاه 
بنفسه قبل غیره؛ والفرغ ما انشمب عن الأول؛ 
والوجوب ما لم يسع الإضراب عنه؛ والجواز ما 
وقف بين الواجب وغير الواجب... إلخ؛ , 
وهو يؤمن أن ١التقليد»‏ عدو للمقل؛ لأن اللقلبد فى 
جرهره «اباع» لمفل آر عقول أخرى نوصات إلى نئائج 
معيدة بطریفتها الخاصة ثم یاتی القلد لبنبمها دون نحص 
رنمجص . 
والملاحظ؛ هناء أن التوحيدى لا بناقش «النتائج؛ نفسهاء 
ولا يقيمها سلبأ أو إيجاباً؛ صرابا أو خطأء وإنما يكشف عن 
جوهر البنية الانباعية فى التقليد؛ باعتبارها لا تنهض إلا بإلغاء 
العفل ونسليم قياده للآخر/ الآخرين. يفول بوضوح: 
«للعقل مات شديد؛ فإذا قدته إلى التقليد جمح؛. 
رلذلك, کان التوحبدی فاطعاً فی تفریقه بین العرفة 
الروحية الوجدانية الحدسية القائمة على الرحی والالهام» 
والمعرفة العملية الفائمة على آليات العقل فى النظر و فى 
الاستدلال؛ ومنهجه فى البرهان ... إلخ؛ فقال بحسم مبايناً 
بين المعرفتين ؛ 





اليس للمنطق مدخل فى الفئه؛ ولا للفلسفة 
الصال بالدين , ولا للحكمة تأثير فى الأحكام؛ . 
وهذا الموقف الذى أكده النوحيدى باسشمرار ناجم عن 
التتسابه الفكرى إلى مدرسة أبى سليمان المنطقى التى أنشأها 
يحبى بن عدی؛ وهی مدرسة الفلسفة الالهية اش کانت 
تری الفصل بين الفلسفة والدين» ولا نرضی الجمع بپنهما» 
رنمتفد آن لكل مجاله الخاص فی النفس الانسائیة! فالدین 
مبنى على التسليم؛ والفلسفة مبنية على النظر. 
ویزید الشوحیدی فکرنه وضوحاً من حلال نص هو من 
أجرأ ما كتب فى ثرالنا العربى فى هذا الباب» ولعل هذا النص 
مم نصوص انعری له ابرزها کتابه الففود (الحج المقلى إذا 
ضاق الفضاه من الحج الشرعی» هر السرل عن انهامه 
بالكفر والزندقة رالالهاد ؛ وعده من بين الغلائة الكبار الذين 
اغتبروا أشهر ملاحدة الإسلام؛ وهم ابن الراوئدى وأبو العلاء 
المعرى وأبو حبان التوحیدی. 
ومع أنه ينسب النص إلى إمحوان الصفاء» » فإن المعرفة 
الجيدة بأسلوب التوحيدى فى الشأليف: هذا الأسلوب الذى 
يوشك أن يكون من الناحية الظاهرية على الأثل معرضآ 
لأفكار الأحرين» لن يدع لنا مجالا للشك فى لسبة النص 
إليه؛ أوللة لانساق دلالانه الكلية مع النص السابن (لیس 
للمنطق مدعل فى الفقه... إلخ)؛ وثالياً لمشابهئه لطريقة 
التوحبدى فى الككتابة من ناحية الخصائص الأسلوبية والفنية؛ 
وثالدأ لانفاقه بشكل عام مع قناعاته وأفكاره الثتى عبر عنها 
فى أكثر من سواق. 
والنص يجرى مقارنة بين الشريعة والفلسفة؛ ويقدم براهينه 
وأسيابة للإعلاء من شأن الفلسفة على الشريعة. يفول 
التوحيدى؛ 
«الشربعة طب المرضى؛ والفلسفة طب الأصحاء» 
والأنبهاء يطبون للمرضى حتى لايتزايد مرضهم؛ 
وحتى بزول المرض بالعافية فقط؛ وأما الفلاسفة 
فانهم بحفظرن الصحة علی اصحابها حتی لا 
یمتربهم سرض أمصلاء وبین صدبر المريض وبين 
مدبر الصحیح فرق ظاهر, رامر مکشوف: لأن 


حوار العفل وسژال الحرية 


غاية تدبير المريض أن ينتقل به إلى الصحة؛ هذا 
إذا كان الدواء ناجعاًء والطبع فابلا والطبیب 
ناصحاًء؛ وغاية تدبير الصحيح أن یحفظ الصحة؛ 
وإذا حفظ الصحند نفد آفاده كسب الفضائل 
وفرغه لها رعرضه لاقتدالها؛ وصاحب هذه الحال 
فائز بالسعادة العظمی؛ رقد صار مستحفاً للحیاة 
الإلهية؛ والحياة الإلهية هی الخلود والدیموم؛ 
وان كسب من يسرأ من المرض بطب صاحبه 
الفضائل أيضاء فليست للك الفضائل من جدس 
هذه الفضائل؛ لأن إحداهما تقليدية؛ والأغرى 
. برهانية؛ وهذه مظئولة؛ وهده مستیفنة» وهذه 
روحانية؛ رهذه جسمائية؛ وهذه دهرية؛ وهذه 
زمائية) , 
ولعل ما يدهشنا نحن الأن عند قراءتنا لمثل هذه النصرص 
بغض النظر عن انفاقنا أو اخختلافنا معها هر هذه الحرية 
المقلية والفكربة الثى تمع بها آجدادنا مدد آکثر من ألف 
سنة! وهذه الرحابة العقلية التى سمحت لهم بمناقشة أدق 
الأفكار؛ وأخطر العقائد؛ بكل شجاعة وانساع دون إرهاب» 
ودرن مصادرات» ردون محاکمات ردعاری للفریق الزرجات | 
إلى أخخر هذا التخلف الذى صرنا إليه اليوم بعد ما يزيد على 
ألف سنة کاملة من رحلتنا المفترضة مع التقدم والتطور 
والرقى !! 
لمل هذا هو باكشحدید ما یجعلنا نشماس روحیاً مع هذا 
المفكر/ الفيلسوف! الأديب؛ أنه لا بخجل من التساژل؛ ولا 
بكف عله؛ ولا يفيم حواجز بينه وبين مناطق بعينها لايجوز 
أن تمتد إليها الأسئلة, ونفتحم أرضها علامات الاستفهام؛ 
بل الکون کله بابعاده؛ والوجرد بتجلیانه؛ والحبا: بنبدبانها 
والإنسان بثراکبانه... حقل مفتوح للاسفلة» مجرد الأسكلة: 
تلك الفعالية الإنسالية المظيمة؛ حتى لور لم تكن هناك 
إجابات؛ وهل لمة إجابات حقا؟! 
فى ظنى أن التوحيدى كان مقدراً ومعمقاً للقهم الأصلية 
التى نوشك أن نككون فطربة فى الإنسان؛ وأهمها التساؤل 
المنبنى على الدهشة؛ والبساحث دوسا عن الإجابات. ولأن 
الإجابات الجاهزة المنتهية لم نكن تشبع ابد هذه الفعالية 


9۹ 


العساؤلبة الأولى» أفسح التوحيدى الطريق لعمل العقل ١‏ فهو 
القادر على نفض ونقد الجاهز من الإجابات؛ سعيا إلى إجابة 
جديدة أكثر انساقاً مع الواقع المتغير/ المتبدل/ المتحول أبداً مع 
مقعضيات العفل؛ وتفتح فى الوقث نفسه ‏ هذه الإجابة 
الجديدة - فوساً جديدا ‏ جدلياً ‏ لسؤال جديد. حتى لقد 
بلغ من إعلائه لشأن العقل: أن احدهم روی آمامه دیا 
پاسناد ضمیف؛ رهم الحاضرون برده؛ فتدخل الترحيدىي 
فائلا: 
دما أحب لأحد أن يسرع لرد مثل هذا فإن 
العقل لا يأباه؛ والتأويل لا يعجر عنه؛ ومتى أحب 
السامع أن بشفم به لم بهمه وهى (ضمف) 
الإسناد وتهمة الرواة؛ وإنما عليك قبول ما لا 
بنتفى من العقل؛ ويستمر على حكم العدل؛ . 
ولم يكن هذا الإيمان المقلى؛ أو الإيمان بالعقل؛ قناعة 
أو فعالية تمارس نفسها فيما يخص الإبداع الفلسفى أر 
الفكر' ى فى أداء الترحیدی» بل كانت نبراساً ۳۳ ودعامة 
أساسية فى مجمل نصوراته للحياة والناس والعلم (الذى لم 
يفهمه إلا مرتبطا بالعمل) والأحلاق والفن والدين... إلخ؛ 
بل حتى فى نظرائه إلى الأدب رالبلاغة وشنى فون اللغة؛ إذ 
جممل من العقل معيارا أساسيا من معايير الجمال فى النص 
الأدبى؛ ربعدا مهما من أبعاد الحكم على قبمته. بقول 
التر حیدی ؛ 
«نخبر الكلام على هذا التصفح والتحصیل ما 
أبده المفل بالحقيقة وساعده اللفظ بالرقة... 
وكان له سهولة فى السمعء وريع فى النفس؛ 
وعذرية فی القلب» وروح فی الصدر .۰۱:۰ 


دف 

هذه الرحابة العقلية لم نكن امتبازاً للتوحيدى فقط؛ وإنما 
كانت سمة لمصره كله؛ هذا العصر الذى سعى رجاله إلى 
النهل من العلم؛ والمتح من مصادر المعرفة المتاحة شرقاً وغربأء 
فکانوا یقطمون الفیافی الوحشة رالففار افطوفة لمتزودوا منه؛ 
بنض النظر عن جنس الشیخ العلم ولونه و فیدته الای 


۱۹۹ 


قطعت له الجبال رالأمبال راحعملت من أجل المصاعب 


والأهوال. ولعل الصورة التى يرسمها لنا التوحيدى للمجالس 


العلمية فى عصره تصيبنا بالدهشة المؤكدة » بل الحسد؛ 
مدا علی |کبار هذا العصر ورجاله. ففی امجلس الواحد 
لدى الکبیر آو الوزیر ستجد انموسی والصابی والبعضرلى 
النسطوری واللحد والمتزلی رالشافعی والسیحی زلشیمی 
والبهردی والانوی؛ جلسوا معاً فی رحاب العلم والحکمة 
بروح من الألفة والسماحة؛ والانفتاح القوى الوائق من نفسه 
للحضارة العربية الإسلامية فى هذا الوقت؛ يتقارعون الحجج» 
وینبادلون الرای؛ ویتلائحون الافکار فى شنى معارف العصر؛ 
الفلسفة؛ والطب: والفلك؛ والرياضة؛ والشاريخ؛ والشعر؛ 
والأدب؛ والوسیفی... الخغ» ود پذهبون بعد ذلك وهم 
العلماء والفلاسفة والأدباء إلى مجالس الطرب والغناء 
فيتمايلون طربا للإيفاعات» ويزدادوث طلبا للنغمات. ولدلك» 
نرى التوحهدى يحلل الموسيفى مخليلاً راقياً ويعتبرها من المئع 
الإنسائية الرفيعة الئى نسمو بالروح ولوجدان إلى مصاف 
علبا؛ وبصل فى مخليله إلى ححد القول بأنها مسؤرلة عن 
جلاء العقل واعتداله وحسن أدائه. يفول : 
:... فلما أبرزت الطببعة الموسيقى فى عرض 
الصناعة بالآلاث المهيأة وتمركت بالمناسببات 
العامة والأشكال المنفقة أيضاء حدث الاعتدال 
الذی پشمر بالمفل وطلوعه والكشافه واجلاله؛ 
فبهر الإحساس وشب الإيناس؛ وشوق إلى عالم 
الروح والنعيم؛ وإلى محل الشرف العميم وبعث 
على كسب الفضائل الحسية والعقلية...٠.‏ 
انظر إلى هذا التصور الرفيع للموسيقى؛ وإلى هذه الرؤية 
شدیدة التحضر والسمو التی تربط بين هذا الإبداع الممتع 
للنفس والوجدان وبین «عالم الروح راللمیم؛ «ونبمث علی 
كسب الفضائل الحسية والعقلیة» . تأمل هذا الفهم المضى 
الستتبر من ألف سنة وقارنه بفتاری بعض الفقهاء الآن فى 
ریم الوسیفی | 
ولمل حرص التوحيدى المائل هذا على أن يضرب بسهم 
فى كل ضروب العرفة وصنرف الابداغ - وسها الشمر 
والرسیقی ؛ وأن ما فاته منشدا (کالشهر) لایفونه متذرفاً - قد 





انببى على إدراك بصير لطبيعة الإنساذ المبالة إلى التغيهر 
والتنويع من ناحية؛ إلى استرراح لحظات من المئمة بل 
والهزل تخفف من وطأة الجدء لإيمائه بأن ذلك أدعى إلى 
استعادة الدشاط وجديد الحيوية للعمل والإنئاج من ناحية 
أخرى. يفول فى هذا الشأن ؛ 
یلك أن نماف سماع هذه الأشياء المضررة 
بالهزل الجارية علی السخف؛ فإنك لو أضربت 
عنها جملة لنقص فهمك: وتبلد طبعك: واجعل 
الاسترسال بها ذريعة إلى إحماضك: والالبساط 
نبها سلما إلى جدك؛ فإنك متى لم نذق 
نفسك فرح الهرل كربها غم الجد؛ وفد طبعث 
(النفس) فى أصل تركيبها على الترجيح بين 
الأمور المشفارئة: فلا تحمل فى شئ من الأشياء 
عليها فتكون فى ذلك مسيثاً إليها...٠.‏ 
والحضارة العربية مدل أية حضارة كبرى فى أوجها 
الذی عاصره الثرحیدی لا تفصل بین آرجه الحياة الإنسانية 
الاعلة طول الوقت بالسلب والإيجاب؛ والجد رالهزل؛ 
رالررح والجسد. ففی الوفت نفسه الذی تعمل فيه على رقى 
الروح ؛ نعلى من شأن العقل: ولا نهمل الجسد أيضا؛ بل 
تفرد لفضایاه ووفائعه ولرادره وحكاياء موقعها الناسب فی 
نسيجها الحضارى العام . 
ويشبث لنا درس التاريخ أن الجسد لايعامل معاملة سيثة 
رمهينسة باعتسساره 9رجساًة و اغورة» و افحشا؛ ودلا 
و «جحیماه و العند؛ .. الخ؛ (لا نی خهود انحطاط الحضارات 
رانهیارها وندنیها؛ وبعد آن نفرغ منها طاقانها الروحية الفربة 
والأصيلة؛ ورقودها الدافع الملهم. وقد يبدوء للوهلة الأولى: أن 
ئمة مفارقة فى القول بأن الحضارة القوية تمترم الجسدء بيدما 
بمتهن ربحتفر ویصادر فی مراحل الانهیار الحضاری. ولکن 
هذا هو درس التساريخ المدكرر والمائل أمامنا علی آی حال؛ 
ولذلك امئلأت كتابات التوحيدى وكل مفكرى عصره 
برفائع الجسد والجدس وأخباره ونوادره» جنباً إلى جنب وقائع 
الروح والعقل والفكر والفلسفة والدين والأدب والفنء بلا أى 
انفصال او «انفصام) . وطبعا لم تكن هذه (العادية/ الطبيعية/ 
الإنسائية؛ فى تنارل الجسد تتم على مستوى الشأليف 
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والعصنيف ذمّطء بل كانت هى الطابع اليومى الموار للحياة 
العربية الواقعية؛ فی الشارع؛ بین اللاس» ولدی الرجل کما 
لدی الرة. ولم خط هذه المسائل بكل هذه الألغام والأسلاك 
الشائكة؛ والتنمقيدات؛ والمشاكل النفسية: والرؤية الغفجلة 
وامحقرة للبدن رلقافته وجمالياته؛ إلا فى عصرنا. وقد أدرك 
أحمد أمين هذه الحفيقة؛ فكئب يفول فى تقديمه (البصائر 
والذمائر) : 
إن الأدب العربى ‏ من عهده فى الجاهلية - 
أدب مكشرف» فنقرأ فى ثنايا الشعر أبياناً صربحة 
من غير كناية؛ وحتى الخلفاء ألفسهم لم يكن 
جلساژهم یشحرجون من إلقاء الكلام على 
عراهنه؛ وعدم التحرج من اجون بأبشع لفظ - 
نقرأ ذلك فى مجالس معاوية وعبدالملك بن 
مروان؛ وهشام؛ والوليد بن يزيد؛ وهارون الرشيد؛ 
رغيرهم؛ فنحن إذا قلنا: إن الحضارة العربية كان 
من طابعها القول المكشوف من غير مواربة لم 
نبعد عن الصواب ٩.‏ . 
عات 
أشار زكربا إبراهيم؛ بحق: فى كتابه الممستاز عن 
الترحيدى؛ إلى أن ؛ 
«شخصية أی فیلسوف نما تتحدد برفضه لليقبن 
السائد؛ واستدکاره للبداهة الساذجة» وتمرده على 
السقائق السهلة اليسيرة) ود محددت شخصية 
أبى حیان الترحیدی بثورنه علی أنعلاق امتمع 
الذي كان يعيش فيه وذمه لسهر الداس الدین 
کان بحہا بینهم؛ ونمرده علی احوال العصر 
الذى كان ينتسب إليه؛ . 
ويمكن أن نضيف إلى ذلك : 
ارلا : معارفه الموسوعية الضخمة:؛ ومحاولاته المرج بین 
الفلسفة والأدب؛ رجمعه اللات نی (هابه الفکری 
وتكوبنه المعرفى للثراث اليوثائى والثقافة العربية معأ فى 
مزيج عضوى متجالس لا الفصام فيه وقد كانت هذه 
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كله؛ على الأقل منذ ریسان وفتوة الرحلة العماسية 
وحتى اكتهالها السياسى والافتصادى والاجتماعى 
الذى بلغ ذروئه - هذا الاکسهال - فی القرن الرابع 
الهجری نفسه الذی اعتبر وهر كذلك بالفعل ذروة 
کبری علی مستوی الحباة العقلة والنضج الفکری 
والبحث العلمى والإبداع الأدبى... إلخ. 
وثانياً ؛ حرصه النام علی استفلاله بوصفه مفكرا. وقد بذل 
فى سبيل ذلك جهداً جهيدا كاد أن يكلفه حيائه فى 
أحايين كثيرة. ْ 
وثالنا : أن اهتمام الشرحیدی بالالام بکل هذه العارف 
المنلاطمة لعصره؛ لم يكن سری نتبجة لبله الدائم 
القار إلى الدهشة:؛ ونزوعه الستمر لی السوال؛ 
واستعداده اللاعج للبحث والتنقیب: 
ورابعا : أنه تربى فكربا فى بيكة عقلية منفتئحة: لا تصادر 
ابتداء ومطلقاً جنوح الفکر للبحث فى أى موضوع 
مهما بدا من فداسته» ومهما حاطته احاذیر والکاره 
ولا حطار. 
رهی بيلة أعلت دائماً من شان الملم لرجهه؛ والمعرفة 
لحقیفتها؛ والعفل لذانهء بيغة امتلأت بالعلماء من شتى الملل 
والدحل كما أشرنا لم برفعهم إلى امعلاك مرانبهم العالبة 
فيها سوى علمهم: وعلمهم فقط. كان الناس يؤمنون حقا 
آن الدین لله و «العلم» لهم؛ للجميع . فعقيدة (العالم؛ الدينية 
ستتسحب ثنائجها بالحق أو بالباطل عليه هو نفسه فى يوم 
الحساب الأكبر؛ ولن يتحمل وزر اخثيارائه وعفائده سواه. أما 
١غلمه؛‏ فيخص الئاس جميعاً» وهو ما يعنيهم منه الآن فى 
دنياهم. ولذلك؛ وصلوا إلى هذه الصيغة الذكية المتحضرة؛ أن 
الدين قبل أن يكون لله؛ فهو لصاحبه فالله فى كل الأحوال 
غنى عن العالمين وأما الانتفاع بعلمه... فللناس أجمعين... 
ومن لم فلا باس عليهم أن يكون هذا العالم يهوديا أو رومياً 
ار اا ار لحا ار سنیً ار مسبحبا لو شیعبا.. لغ. 


وبالئالى؛ كان سؤال المرحلة الفلسفى والفكرى والدينى 
والإيمائى والفقهى سؤالا مفتوحاً باستمرار. ولأن أفاق السؤال 
غير نهائية ؛ وحربة البحث وميادينه لا تضم قیودا؛ ولا تشترط 
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حدردا؛ طالث منافشات الرحلة «الذات الالهیة) ؛ وم ثم 
شغل هذا السؤال الطروح فی الساحة الفکرية وفتها جزواً 
كبيراً من اجتهادات التوحيدى ونظرانه وتساؤلانه ومقابساته» 
ركان المتكلمون على عهده قد أكشروا من الجدل حول 
«العدل والترحيد؛؛ حتى أصبحتث مشكلة الذاث الإلهية 
رصفائها مشكلة المشاكل لدى الخاصة والعامة على السواء: 
ودليلنا على ذلك ما زواه أبو حبان نفسه ‏ نقلا عن أستاذه 
أبى سليمان من أن رجلين اجدمعا أحدهما يقول بقول 
هشام؛ والأخر يقسول بقول الجواليقى؛ فقال صاحب 
الجواليقى لمساحب هشام: صف لى ربك الذي تعبسده؛ 
فوصفه باأله لا يد له ولا جارحة ولا آلة ولا لسان» ففال 
الجوالیقی: آبسرك آن یکون لك ولد بهذا لوصف ؟ فال: لا» 
فال؛ آما تستحى أن نصف ربك بصفة لا ترضاها لولدك ؟ 
فقال صاحب هشام؛ إنك قد سمعت ما أفول؛ صف لى 
أت ربك؛ ففال: آنه جمد قطط فی أئم القامات وأحسن 
الصور والقوام؛ فقال صاحب هشام: آبسرك أن تکون لك 
جارية بهذه الصفة نطؤها؟ قال؛ نعم؛ فال؛ أفما نسئحى من 
عبادة من تحب مباضعة مثله ؟ وذلك لأن من أحب مباضعئه 
فقد أرقع الشهوة عليه! والتوحيدى يستنكر مثل هذا الجدل 
(الدیماجوجی) بالطبع ؛ ريرفم المناقشات فى ا موضوع لك 
مستری عفلالی لافت للنظر حفا. فیقول؛ 
.. وعلى ذكر الله تمالی؛ بم بحیط العلم من 
الشار إليه باختلاف الاشارات رالعبارات؟ آهو 
شئ بلصق بالاعتفاد» آم هو مطلق لفظ 
الاصطلاح ؟ أم هو إيماء إلى صفة من الصفات 
مع الجهل بالمرصوف؟ أم هو غير منسوب إلى 
شیم بعرفان؟ فإن كان منعونا بنعث» فقد حصره 
الناعث بالدعت؛ وإن كان غیر منصوت؛ فشد 
استباحه الجهل» وزاحمه المعدوم: ولابد من 
الایبات [ذا اسشحال النفی» واذا وثف الالبات 
والدفی علی اثثبت الافی؛ نقد سبق إذن كل 
بات ونفی؛ فان كان سابقا كل هذه الألماظ 
وجمیع هذه الأغراض ؛ فما نصیب العارف» وما 
بغية ما ظفر به الموحمد ؟1. 





والإشكال الذى يثيره الترحهدى بهذا السؤال دائر حول 
ثبات بعض صفاث للذاث الإلهية أ إنكارها عنهاء فإن إلبات 
بعض الصفات لها إنما يعنى حصر الموصوف؛ وبالثالى تناهى 
الذاث الإلهية؛ فى حين أن إلكار هذه الصفاث أو سابها عن 
الذات إنما يعنى إدخالها فى نطاق المعدوم» فإن المعدوم وحده 
هر الذى لا يوصف بأية صفة من الصفات. والظاهر آن بعض 
المتكلمين من أمدال ألى زكريا الصبمرى كانوا برنضون 
الفول بأن البارى لا بنمت ولا پرصف؛ وأبو حميان الترحيدى 
ينسب إلى أستاذه على بن عيسى الرمالى أنه وافق على الفول 
بان الباری تعالى الاشئ؛! كما بنسب إلى أستاذه أبى 
سليمان السجستالى أنه ذهب إلى حد أبعد من ذلك؛ فقال 
له لا ينبغى أن يطلق على البارى أنه موجود! 
والتوحیدی بروی لا آله سمع يوما سائلاً بسأل قائلة ؛ 
اما بال أصحاب التوحيد لا يخبرون عن البارى 
إلا بنفی الصفات؟ فقيل له؛ بين قولك وابسط 
فبه إرادتك: قال إن الناس فى ذكر صفات الله 
تمالى على طريفتين: فطائفة تقول لاصفات له 
كالسمع والعلم والبصر والحياة والقدرة؛ لكنه مع 
نفى هذه الصفاث مرصوف بأله سميع بصير حي 
فادر عالم؛ وطائفة قالث: هذه أسماء لموصرف 
بصفات هى؛ العلم؛ والقدرة؛ والحياة؛ ولابد من 
إطلافها وتحقيفها؛ لم أن هانين الطائفتين تطابقتا 
على أنه عالم لا كالمالمين» وقادر لا کالفادرین؛ 
وسميع لا کالسامعین؛ ومتکلم لا کالتکلمین؛ 
نم عادت القائلة بالصفات علی آن له علما لا 
كالعلوم واتكأث على النفى فى جميع ذلك» 
وكانت الطائفتان فى ظاهر الرأى مكبئة نافية؛ 
معطية أخذة؛ إلا أن يبين مايزيد على هذا . 
والمتسأمل فى هذا السؤال الذى طرحه أبو حهان فى 
(الهوامل والشوامل) على صديقفه مسسكربه؛ يلاحظ أن 
الترحيدى يميل إلى القرل بأن نفى الصفات عند الطائفة 
الأولى يضى فی خحانمة الطاف إلى إلبائها؛ فى حين أن 
إلبات الصفات عند الطائفة الثانية يككاد يفضى فى النهاية إلى 
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نفیها؛ حن ؛ إذن» بين شفی الرحی؛ لأننا إما أن نفول بنفی 
مثبث؛ وإما أن نقول باثبات ناف. 
والتوحيدى؛ فيما هو يسأل ولا بكف عن السؤال؛ يعرف 
في معظم الأحبان أن ليس لمة إجاباث. ومن هنا انسمث 
فلسفته بهده الثرعة التصاژلية المتولدة عن الدهشة: والمفترلة 
بالحیر» والمتزجة بالفلن ؛ وبتلك الروح المتفتحة التى وصفها 
الفيلسرف الألمانى الکبیر شوبنهور بقوله: إن الشخص الذى 
بملك عقلية فلسفية حقة؛ إنما هو ذلك الذى يتمئع بالقدرة 
على النعجب من الأحداث المألوفة؛ وأمور الحياة العادية, 
بحیث ینخذ موضرع دراسته من أكثر الأشياء ألفة وأشدها 
نذالا . فالنوحيدى كان حريصاً فى كثبر من المواضع على 
نشكيك الناس فى صحة بعض الوفائع الثى درجوا على 
اغتبارها عادية مألوفة؛ ومن هنا فاننا لانکاد نلعفی لدی أبى 
حبان بأی نزرغ نحو التصدیل السریع؛ او بای ممل نحو 
التسليم بالرأي مجرد تسلیم؛ وانما نجده دائماً بشسامل هن 
اصل کل شی) رهریته رکیفیته وعلة وجوده. ففی واحدة من 
مقابسانه الصعبة؛ ونی معرض لفیه مشابهة الفاعل الأول فى 
أفعاله للأفعال الإنسانية؛ أستعير شرح زكربا إبراههم فى هذه 
النفطة ؛ 
«... وصعنى هذا أن الفاعل الأول لا يفعل ما 
بفعل بقنصد أر روية أر اخخشيار أو غرض أو نوجه 
أو عزیمة... رائما هو یفعل ما یفعل بلا تقدمة 
ولا علة ولا روبة ولا ضرورة ولا نصد ولا تدبرا.. 
وإذا كانت عفسولنا تأبى إلا أن ندسب إلى الله 
أمثال هذه الصفات؛ فما ذلك إلا لأننا نريد أن 
نعير الذات الإلهية أشرف قواناء وكأندا نخشى أن 
لا يكون الله على صورتنا ومثالناء وأما إذا عرفنا 
أننا احتجنا لمفصد والروية والغرض والإرادة؛ نظراً 
لما فى قدرثنا من نقص أمكدنا أن لفهم كيف أن 
الذات الإلهية فى غنى عن نلك الفسرى ی 
نعيرها لها إعارة) . 
وأظن أن الأمئلة التساؤلية فى كنب النرحيدى حول 
الذاث الإلهية» والفضايا اللاهوئية؛ أكثر من أن تعد ۱ 


۱۱۹ 
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فهر ينساءل مشلا عن الدليل على وجود الملائكة | 
ويتعجب من أمر أهل الجنة فى سياق أخر قائلا؛ 
...١‏ ما أعجب آمر اهل الجنة؛ قبل وکیف ؟ تال 
لأنهم يفون أبدا هناك لا عمل لهم إلا الأكل 
والشرب والنكاح؛ أما تضيئ صدورهم, أما 
يكلون؛ أما يربؤن بأنفسهم عن هذه الحال 
الخسيسة التى هى مشاكلة لحال البهيمة: أما 
يأنفون؛ أما يضجرون ؟1. 
لم بتمسساول عن «المعاد وهل هو حق؛ أو نواطؤ من 
الأقدمين ؟؛ أر حيدما يطرح على مسكوبه فى (الهوامل 
والشرامل) سالا بقول فیه: 
«... ما الذى حرك الرنديق والدهری علی الخبر؛ 
رإيشار الجميل؛ وأداء الأمانة» ومواصلة البر؛ 
ورحمة البتلی» وممونة الصریخ» ومغوئة الملدجى 
إلبه؛ والشاكى بين يديه... هذا رهر لا برجر 
ثوابً» ولا ينتظر مأبأء ولا يخاف حسابا؛ آثری 
الباعث على هذه الأخلاق الشريفة؛ والخصال 
المحمردة رغبثه فى الشكر؛ ونبرؤه من القرف؛ 
وحمرفه من السيف؟ ولكنه قد يفعل هذه فى 
اونات لا بظن به الشوتی؛ ولا اجشلاب الشكر» 
رماذاك إلا لخفية فى النفس؛ وسر مع العفل» 
هل نی هه سور ما بشیر ی توحيد ال 
تبارك ونعالی ؟۱. 
والتوحبدى هنا يثير سؤالا أساسيا مهماً؛ فهل نحن نبادر 
إلى الخيره ونتوقى الشره لأن ذلك فى جبلتنا وطبعنا وطبيعتنا 
الإنسانية: أم أثنا نفعل ما لفعله من الخير؛ ونحذر ما نحذره 
من الشر بسبب من عقيدننا الدينية طمعا فى الجنة/ الشواب؛ 
وخوفا من الثار/ العقاب وما الرأى فى الزئديق والملحد اللذين 
لا اعتقاد لهما فى جنة ولا نار ولا إيمان لديهما بشواب 
وعقاب؛ ويسارعان إلى الخير. أو الشر؟! إلى أخخر الفضايا 
المائلة الئي ملأت كتبه جميعا. 
ولحساسبة هذا الثرع من الفضايا الفلسفبة واللاهوئية 
الذى تعرض له التوحيدى بمنئهى الجرأة والحرية؛ فقد عنى 
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عنابة بالغة بالنفريق الدفيق بين إيمان العامة وإيمان الخاصة؛ 
أر بين ما أسماء «توحيد الجمهمر بالتقليد وتوحيد الخاصة 
بالتحقيق؛ . 
والظاهر أن التوحيدى كان بصيرا بخطورة آمشال هده 
اللساؤلات؛ فإسا نراه يعقب على المفابسة التى دارت حول 
سبب عدم صفاء التوحيد فى الشريعة من شوائب الظنون 
بقوله: 
:... وكان ذيل الكلام أطول من هذا فشمرنه 
خرفا من جناية اللسان فى الحكاية» ونزوة القلم 
فی الکتابة؛ وإيشار الحيطة فيما يجب على 
الانسان إذا نشر حدبشا ورری حبرا وأثار دفینا؛ 
وأوضح مكنونًاء حاصة إذا كان ذلك فى شى 
خامض؛ وممنی عریص؛ رلفظ مشترك ؛ وغرض 
متوزع؛ ينبو عنه كل قول فاث؛ ويتججمافى عنه 
كل نازع وان أغرق...6. 
وواضح من هذا النص أن أبا حيان قد أمسك عن 
الاسترسال فی شرح مذهبه؛ مخافة أن يرميه بعض الئاس 
بالفکر والزندقة» جريا علی عادتهم نی تکفیر معظم القائلين 
بالتعطبل . 
ولمل الأصل نى مثل هذه الانهامات أن التوحيدى لم 
يكن بنسب إلى الإيمان الدينى الدلالة نفسها الئى كان 
بنسبها إليه غيره من عامة الناس» ومن الواضح أن أبا حيان لم 
بقشصر على ترديد أراء أهل السدة فى الت وحيد والشنزيه 
والصفات الإلهية؛ فکان من الطبیعی أن بنهموه بسفم دینه؛ 
خصوصا وقد كثرث فتن الحنابلة فى ذلك العصر واستغلوا 
الدین لشحشیق ماربهم؛ وكانوا شربصون بغيرهم الدرائر 
ریفمدرن لهم کل مرصد. ولأن التوحيدى الذى عرف 
الفلسفة بأنها الدهشة من كل ما براه الئاس مألوفا ومعهوداً 
وعادیا؛ کان نظره العفلانی_ الحر هذاء آو هذا الشمرد والروف 
كما ره البعض سببا فى انصراف الناس عنه وانهامهم له؛ 
فساد الزعم بانه أحد زنادقة الإسلام الثلاثة؛ بل لقد قيل إنه 
أشدهم خطرا على الإسلام دإنه مجمح رلم بهسرح) | وان 
عقب على ذلك الباحث العلامة محمد کرد علی بقوله؛ 





١أما‏ انهام بض الأردياء الأفبياء لشيخنا 
التوحهدى بالزندقة؛ فهى ثهمة ألصفت بأكثر من 
ظهر التجدد فى أفكارهم وأرائهم؛ وما خملا قرن 
من فرون الاسلام من كثيرين أنهموا بما هم منه 
أبرياء) ! 
وما أشبه الليلة بالبارحة! 
ويعنينى ؛ قبل أن أنهى هذا الجزه من الدراسة؛ أن أقف 
فلبلا مع (الإشاراث الإلهية) للتوحيدى؛ تلك الئى اعثبرث 
وعرملت باستمرار على أنها مناجيات صوفية للذاث العلية 
(الله) بيدما اعتبرها عبد الرحمن بدوى ولوائقه فى ذلك 
بمثابة حوارية بين أبعاد ممختلفة ومستويات متعددة فى الذات 
الإنسانية الواحدة. يفول بدوى: 
«... وأغلب الظن أن هذا الغناطب الذى ينجه 
إلبه ما هو إلا لفسه؛ إذ كثيرا ما ينحدث عن 
«بيدك وبينك) وذبينى وبيئى) وبعنى هذا أله 
بفول بازدواج فى نفسه؛ ومن هذا قد لستطيع أن 
نستخلص أن هذا العلو (7787566008760) الذى 
بتجه إليه فى هذه المناجياث أو الصلوات ما هر إلا 
نفسه؛ وبدذلك نظل فى داخيل ملكرت الإنسان 
شأن كل فلسفة وجودية حقيقية؛ فلا يجب أن 
ننخدع كثهرا بتكراره كلمة «إلهى؛ الثى يستهل 
بها عادة ففرات هذه الناجیات؛ فقد تکرن مجرد 
العادة اللغرية هی التی حمله علی استخدامها؛ . 
ولو لم نكن كفة هذا الاحثمال هى الراجحة؛ لكان 
علیدا آن نعترف فورا بأن بعض هذه المناجيات الإلهية ؛ وهى 
ليست بالقليلة هى من أجرأ وأغرب الأدعية والمناجيات التى 
خاطب بها عبد ربه على مدى تاريخ الإسلام كله. ولنتأمل 
معأ: 
...٠‏ إلهنا! إن ذكرناك نسيتناء وإن أشرنا إلبك 
أبعدئناء وإن اعترفنا بك حيرئناء وان جحدناك 
أحرقتناء وإن توجهنا إلبك أتعبئناء وإن ولينا عنك 
دعوننا؛ وإن تركناك أزعجنناء وإن توكلنا عليك 
اکلشتدا: وإن فكرئا فيك أضللتناء وإن التسبئا 
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إإبك نميتداء وان أطعناك ابتلیتنا؛ وا عصيناك 
علبتنا؛ وان انشبضنا عنك بسطتنا؛ وان انبسطنا 
معك طردتناء فالسوائح فيك لا تملك؛ والغایات 
منك لا ندرك؛ والحنين إليك لا يسكن؛ والسلو 
عنك لا یمکن ؛ فارحمنا فی بلوانا بك؛ واعطف 
علینا فى صبرنا معكث؛ والطف بنا لانقطاعنا 
ليك» وعاملنا الکرم الذی آمرتنا باستعماله بين 
حلفك؛ واصرف عنا كل صارف عن پابك ؛ 
وأجل نواظرنا فهما برز بفدرئك؛ وخواطرنا فهما 
بطن من حكمتك؛ وإذا دعوناك فأجبناء وإذا 
دعرنا إليك فاعداء وإذا استرجعناك فأجرناء رإذا 
أعطيئنا فهنانا؛ وإذا حرمتنا فصبرناء وإذا أذنت لنا 
فأرصاناء وإذا أطممتنا فصلناء وإذا "كددئنا 
فا سنا ...4 . 


أو حيدما يفول فى إشارة إلهية أخرى؛ 


«... اللهم إليك أشكو مسا نزل بى مندك؛ ولهاك 
أسأل أن نعطف على برحمتك نقد وحسقك 
شددت الولاق؛ وضیفت الخناق؛ رائمت الحرب 
بینی وبينك (۱)... فبحقك ویعزنك لا آرخیت 
وتضمدت ) راحسنت رنفضلت!.. نند کدنا 
نحکی عنك ما یعدنا منك...» 


ولعل ما يؤكد خليلنا الأئف من أن الشوحيدى إنما 
بخاطب ذاته بذاته؛ ویناجی نفسه بدفسه؛ إنه يفول فی هذه 
الإشارة الأحيرة نفسها (رسالة؛ لو) وبوضوح كامل! 


..١‏ وكن لنفسك بنفسك؛ لخد أنسك فى 
أنسك, وإياك و(لو) فانها مزلفة» ولباك و(لعل) 
فإنها مغلفة؛ ولياك والدمنى فإنه مقلقة وإياك 
والهوى فإنه معلقة؛ وإياك والتهمة فإنها مغرئة؛ 
وعليك بالفگر الم‌هیح؛ والرأی العسریح ؛ 
والصاحب النصيح؛ فإنك بهذا وأشباهه تتعم سرا 
وجهرا: رتملك بط وظهر)...٠‏ . 


واللاحظ آن التوحیدی لا بری فکاکا للانسان من مازنه 
(ار مازته» (لا بنفسه: فهى المرجع وهى الأساس. ولذلك لم 
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ماجد پوسف 


بحل إلى لى خحارجهاء فمن أرل كن لنفسك بنفسك: 
وحتى (إياك؛ لم «عليك؛: كلها صيغ خطاب تحذبری 
للذات» [ذا استجابت له نممت سرا وجهراً؛ وملكت أمرها 
بطنا وظهرا. 


ا 


وئمة نقطة أخرى أحب أن المسها لمسا سريعاء فى هذا 
الدرس الشامل و(المماصر)؛ جدا؛ الای نقدمه لنا تمربة 
التوحیدی برمتها؛ وهی |بمانه بنسبية الحقيقة لنسبية العرفة 
الإنسانية؛ وبالئالى إيمائه بما يثرتب على ذلك بالضرورة من 
حق الخلاف المشروع بين البشر؛ وحدمية صيغة ١الحوار؛‏ 
بینهم. ولم پقتصر یمان الترحیدی ب «الحوار؛ - من حیث 
هو قيمة إنسائية وسلوك حضاری ومارسة واجبة على قناعته 
النظرية بذلك فحسب, بل إن هذه القيمة مسد على أنها 
منحى وأسلوب ومعمار فى بنية نصه نفسها. فهذا المفكر يكاد 
بنفرد فى ترائنا الفكرى بانتهاجه فى تأليفه ومصنفانه وصوغه 
أفكاره لمنهج ١الحواربة؛‏ أو الحوار بن المفكرين والأفكار. فقد 
أداركمابه (الهوامل والشوامل) كله على هيفة حوار 
(سؤال/ جواب) بيه ربين معاصره المفكر الاجتماعى 
مسکویه, 

كما عرض ورسع هذا الحوار ليكون جدلا فلسفيا عميفا 
بين نيارات ومذاهب ورؤى أفكار مجموعة مفكرى عصره فى 
العلوم والطب والفلك والحكمة والمعارف الختلفة فى كتابه 
(المقابسات) . 


وحتى كتابة الأساسى (الإمشاع والمؤانسة)؛ لم يكن أكثر 
من حواراث دارت على غدد من اللبالى بينه وبين الوزير أبى 
عبد الله العارض بن سعدان. وهذه الخصيصة لبدو أساسية 
حتى فى كتبه التى تبدو للوهلة الأولى: مونولوجا «أحادیا؛ 
بينه وبين الله؛ كما جد فى كتابه (الإشاراث الإلهية) مثلاً 
بینما لا تعدو هذه المناجيات فى جرهرها آن تکون «دیالوجا؛ 
بجری علی مستویاث متقلمة؛ وأدوار لاعجة بينه وبين ذانه 
المتكثرة ونفسه المتعددة؛ كما أشرنا من قبل. المهم أن قيمة 
«الحوار؛ هى قيمة أساسية فى فكر التوحيدى؛ ليس على 
مستوى القئاعة الفكرية فقط؛ وإنما فى البئية العميقة القارة 
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فى منطق تسج اعماله؛ وعمارة مؤلفاته ؛ ربناء كتبه. وهو فى 
هذا كله مئسق أيما انساق مع طبيمة «الروح التساژلیة» فی 
صلب ترکیبه الذهنی الرافض للشمترس خلف قناعات بعينها 
مهما بدا من وجاهتها الشكلية ؛ والكاره للعمذهب مهما بدا 
من متانة منطفه وإغراء حججه. ولذلك نراه يشمن مقولة على 
بن أبى طالب؛ 
١إن‏ الحق لو جاء محضا لما اختلف فيه ذو حجا؛ 
وإن الباطل لو جاء محضا لا اعتلف فيه ذو 
حجا؛ ولكن أخذ ضغث من هذاء وضغث من 
هلأ , 
ربعلق التوحيدى على نص أبى طالب بقوله ؛ 
رها كلام شريف يحرى معانى سمحة فى العفل) .. 
وهو فى هذا السياق لنفسه يورد لنا فى راحدة من 
مقابساله مقالة آفلاطون التي بفول فیها: 
«إن الح لم بصبه الناس ف کل وجوهه, ولا 
اخحطاره فى كل وجرهه؛ بل اماب منه كل 
إنسان جهه) : 
ویعقب التوحیدی: 
«الحق لیس مختلفا فی نفسه؛ بل الناظرون (لیه 
انتسموا الجهات؛ فقابل کل منهم من جهة ما 
قابله» وأبان عنه ثارة بالإشارة إليه وثارة بالعبارة 
عله؛ وظن الظان أن ذلك اخمتلاف صدر عن 
الحق؛ وإنما هو اختلاف ورد من ناححية الباحثين 
عن الحق؛ . 
رکما پشیر بحق ‏ زكربا إبراهيم ؛ 
«وکانا بالشرحیدی برید آن يقول لنا: أن كل 
نظرة فلسفية لا تخرج عن كولنها وج هة نظر 
جرئية تدسم بطابع خاص» فلابد من ربطها بما 
عداها من وججهات النظر الأخرى؛ حتی ینکون 
من ارتباطها جميعا ما يشبه (الحقيقة) ... ومادمنا 
جمیما بشراً جزئیین متداهین» فلن تکون هناك 
بالنسبة إليئا «حقيقة مطلقة؛ ؛ بل ستظل حفیفتنا 





دائما أبداً جزلية ؛ نسبية؛ مثناهية؛ على صورننا 
ومثالناء وسيظل الفيلسوف مجرد «شاهد؛ بنطق 
بلسان مجخربة بشرية قاصرة محدودة؛ , 
وأظن أن هذه الخصائص ١‏ التوححيدية؛ ؛ الجائحة للتساؤل؛ 
المؤمئة بالعقل» المنتهجة للحوارء المقتئعة بنسبية المعرفة, كان 
لابد أن تفوده إلى نوع من «التسامح المذهبى؛ مع الأحرين. 
نما دامست الحقيقة ليست رقفاً على اججاه» ولا مفصورة على 
مذهب؛ ولا خالصد لوجهة نظر بعینها» وبما آن: «اللفوس 
تتفادح» والعشول تتلافع» والالسنة تسفالخ؛؛ إذن فلابد 
- پاستمرار - من تبادل الأراوه ونفارع الحجج, ونلائح 
الأذكار» خمصرصا وأن التباين بين الناس؛ والاحتلاف بين 
البشر» حقبقة والعذ: رحال فائمة. بفول التوسیدی؛ 
...ما کسالت الذاهب نسائج الآراء؛ والأراء 
ثمرات العقول؛ والعقول منائح الله للعباد؛ وهده 
الشائج مختلفة بالصفاه رالکدر» وبالکمال 
والنقص» وبالقلة والكثرة؛ وبالخفاء رالرضرح ؛ 
رجب أن بجرى الأمر فيها على مناهج الأديان 
فى الاخثلاف والافتراق..,٠.‏ 
فقد أمن التوحیدی دالماً أن الاختلاف مظهر من مظاهر 
حصویة الفکر البشری؛: 
...٠‏ فإن كل أحد ينشحل ما شاكل مزاجه: 
ولبض عليه عرفه؛ ونزع [لبه شوطه؛ وعجن به 
طينه ؛ وججرى بعد ذلك على دأبه وديدله) , 
وبرغم ذلك؛ فقد نفهم التوحيدى العصب! و ١محرب»)‏ 
المفكرين والكثاب لآرائهم وأفكارهم؛ وسا يمكن أن يفوم 
بينهم من نخحصومة لهذا السبب؛ بل لم يحثرم أو يشجع أبدأ 
ننازل الكائب أو المفكر عن إيماله المقلى وعقيدته الفكرية 
لحساب تصالحه مع الواقع ار السلطة او الناس؛ ودغا باستمرار 
إلى تمسلك الفيلسوف بجوهر حقيقته الخاصة:؛ رثناعانه 
الذاتبة کما انکشفث له عبر رحلة بحثه وخلال معانانه 
لتجاربه الروحعية والعقّلية؛ بل دعاه إلى الذرد عن هله القناعة؛ 
حتى وإن كان هو الوحيد المقتنع بها طاما أنها نملا عليه 
أفطاره؛ وقال فى هذا السياق قولته الشهيرة! 
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... الحل لا يصير حمأ بكثرة معتقديه... ولا 
يستحيل باطلاً بقلة مت‌حلیه... وكذلك 
الباطل ٠...‏ . 
ولذلك؛ فهو بحث المفكر أو الفيلسوف على النمسك 
برأيه الذى ظهر له صوابه» حتی لو علت من حوله صیحات 
الانکار والاستنکار: طالا قد بدا آولا باعمال عفله فی دراسة 
موضرعه دون الانشصار على تردید ما ثاله الخیره ودرن 
اللاكتفاء بمجاراة العامة من الداس نيما تمس به من 
معتقدات . 
وكما احثرم الترحيدى «حقه الثام والكامل فى 
«الاخحتلاف؛ بأنکاره رمعتقدانه ونظراته وأراله عن الأخرين ؛ 
احترم فی الوفت نفسه حق الأخرين فى الشفكير أرلاء وفى 
الاخئلاف معه ثانياً؛ دون أن یفرض آراءء عليهم أو يفرضوا 
أراءعهم عليه . 
ومن ثم كان من الطبيعى .. مع كل هذه المفدمات 
التكوبنية والقناعات الأساسية ‏ أن تكون قيمة (الحوار؛ قيمة 
مركزية فى تأليفه؛ وجوهرية فى لفكيره؛ حتى إله ربط عملية 
التفلسف - أصلا - بفعالية الحوار. 
ومن لم - أخيراً - نذر حيائه الفكربة بأكملها لإقامة لوع 
من المراجهة الفكرية؛ رالحرار السفلانی بين الالجماهات 
انتلفة فى وائعه السهاسى/الاجتماعى /الفكرى/الأدبى ... 


إلخ, 
-A-‏ 


وأخيراً ... 

هذا هو أبر حیان السوحیدی؛ رجل فد من رجالات 
حضارننا العريية الاسلامية؛ نشاً نشأة متواضعة جداًء حثى إنه 
أنكرها دائماً؛ ولم يشر إليها أية إشارة من ی نوع. لا تمرف 
شيئاً عن أمه رأبيه وأخجوزه وأخعواته » وأحماط هر هذه المنطقة من 
حبانه بأستار غلاظ وحواجز صفيقة من التحاشی والکتمان. 
عاش حيانه فقيرأ بائسأ معدمأ حتى إنه اضطر فى كثير من 
الأحيان لأكل حشائش الأرض فى الصحراء! ولکنه كان 
ایضا نموذجا للعصامی الذی بنی نفسه بنفسه؛ و «بنی» هله 


۱۳۳ 


عائدة على بناثه لمقله ونکره وأدبه وثقافشه. طلب العلم فى 
کل مکان؛ ونهل مثيه بهم رحبا وجرد واحتشاد. تفرع 
لحباته العقلية؛ ونذر نفسه الکاملة لذلك؛ حتی اه کان - 
كما قال أحمد أمين: 


1 مكبوث الغريرة الجدسية» وذلك بحكم فقره 
رتفشفه الجبری! فلم نسمم مثلاً فی تاریخ 
حيانه: أله تزرج او رزق اولاداء ولو کان لتحدث 
هنهم كثيراء لأن سره دائماً مکشرف؛ لم کان 
فشره الفظیع يحول بينه وبين التسرى كما كان 
حال الأغنياء فی زمنه ...)| 
رحيدما استوت له لفافته؛ واستوی لها؛ تطلم تطلما 
مشروها الی ما بستحفه من مکان؛ وسا تزهله له تفافته 
الوسوعية من مکانة, وكان من الطبیمی؛ فیما هو يسعى إلى 
الکان رالکانة؛ آن يكون شديد الاعتزاز بنفسه؛ وكبير الثقة 
بقدرانه؛ وكان هذا بالشحدید هو ما أوفر صدور معاصريه 
الکبار علیه؛ ردنعهم إلى إساوة معاملئه؛ خصوصا ‏ وربما 
من سوه حفله - أن معطم هژلاء الکبارا الوزراء فى عصره؛ 
كانوا من الأدباء والشعراء والمتأدبين وأصحاب الأقلام؛ 
کالصاحب ابن عباد وابن العمید؛ فساماه صنوف العذاب؛ 
وشاقاه فى حيائه وعيشه؛ واحتمل منهما ما احتمل. ولکنه؛ 
فى لهابة الأمرء كان يهرب دائما بائساً بالساء شاک باكياً 
من فداحة المفارقة المإسية بين عظم موهبته وإمكانائه النى 
کانت توهله لتبوأ أعظم المرائب» وبين سوء حظه ولكد طالعه 
پاسشمرار | 
وقد ألفت به هله المفارقة الدائمة في حياته فى هرا من 
الحزن والكابة وحب العزلة والوحشة؛ ختصوصا أن العصر كله 
- برغم ازدهاره الفكرى والمقلى ‏ كان عنصر انحطاط 
سياسى واقتصادى!؛ عصر القسام الدولة العربية الإسلامية 
الشامخة إلى دويلات متشاحرة؛ واسئيلاء الأعاجم والأئراك 
على الأمر, والإبهاظ البشع للناس بالضرائب والمكوس؛ حنى 
أكل الئاس من اکوام القمامة؛ وفتشوا فی الجیف وروث 
البهائم بحثا عن ما يسد الرمق . 9وشوت امرأة ولدها لیا کله؛ 
ركان شى الأطفال لأكلهم تقليدا متبعا فى هذا العصر . 


۱۳ 


وانفسم المجتمع بالتالی نسم ظالمة وحادة إلى طبقة 
أرستقراطية يدها الأمر والنهى والشررة؛ رنضم الحکام 
والأشراف وكبار النجار وقادة الجيش والعسس» وطبقة 
مترسطة؛ هى بمشابة «الاحشياطي؛ لهذا الصف الأول» 
والأكلة على مائدئه؛ والخادسة له» والتشضعة من مداهنشه 
رنفاقه؛ واللاعقة بفایاه من امتصاص دماء الناس؛ ثم عامة 
الشعب؛ رهم الطبقة الفقبرة المعدمة المثربة التى لاتكاد مد 
فون يرمها ولا حصل عليه إلا بشن الأنفس. 
وكان من اللبيعى أن تنتشر الفاسد؛ وبسود الثزلف» 
ويسيطر النفاق ویزدهر اللق» وتتشمش الرشوة, وکلها - فی 
العادة ‏ الوسائل التى يلجأ إليها - مضطراً ‏ من لا يملك 
شيئاً؛ ليخطب رحمة وعطايا وهباث ومنح من يملك كل 
شئ2. نفسد الحكم؛ واستشرث المظالم؛ وكشرت الفئن» 
وضاع الأمن؛ وعم الفوضي:؛ وطفح البلاء؛ وزاد الغلاء؛ 
رثفل العناء؛ وديست الكرامة؛ ریم الشرف؛ ورخصث القيم؛ 
وهانت الأخعلاق؛ وامئلأت شوارع بغداد بالشطار والعبارين 
ينهبوث رینصبون ويسلبون ريسرقون ويعشدرن على الأموال 
والأعراض فى وضح النهار؛ ونغولت الأويدة والأمراض» 
واعتصم الثوحیدی بركنه حیناء وأحهانا پشرغ فی السفر بين 
أنحاء الملکة التهالکة» والامبراطورية النهارة ۱...سعیا وراء 
حظه النکرد؛ وعيشه الففود؛ وجده احدود؛ وأمله الوژد...» 
من بغداد؛ إلى سمرقند؛ (لی سر من رأی؛ فالری؛ وجرجان» 
رجندبسابور... فشیراز» بقول فی وصف حاله؛ 
«... لقد أمسيت غريب الحال» غریب اللفظ ؛ 
غریب النحلة: غريب الخلق» مستأنساً بالوحشة؛ 
قائماً بالوحدة؛ معثادا للصمت؛ ملازما للحيرة» 
محثملا للأذى! بانس من جميع ما ترى؛ متوفعا 
لما لابد من حلوله؛ فشمس العمر علی شفا؛ 
وماء الحياة إلى نضوب؛ ونم العيش إلى أفول؛ 
وظل الثلبث إلى قلوص .۰0۰۰ 
ويقول فى سياق آخر ١‏ 
«لقد غدا شبابى هرما من الفقرء والقبر عددى 
یر من الفقرا . 





اس سس حورامفل سل لحم 


وأظن أن هذا العفل المتفلسف المأدب المثقف هذه الثقافة 
الجبارة التى استوهبث عصره؛ لم يلق أبدا ما بستحقه من 
تقدير نتيجة لمواقفه الناقدة واختهارائه لأنه كان وظل ‏ ممن 
بنمفلون الحبا: بوسائل تختلف نمام الاختلاف عن غيرهم. 
وجرهر هذا الموقف المقلائى (التوحيدى؛ أن للحياة رسالة 
يجب أن نؤدى على الوجه الأكمل؛ وليس من الضرورى بعد 
ذلك أن تكون الرسالة دينية؛ هذا الفهم الذى حسبه مؤرخخو 
التوحیدی وليل على عدم ورعه وقلة دینه. ولعل جوهر المسألة 
ببساطة أن ما يمثله الترحيدى من فذكر (ناقد) متوقد صربح 
لم يكن مقبولا فى عصر ألف الدودد والزيف والملن وانتهاز 
الفرص: 

ومع العسرام العمر؛ واعتلال المسحة؛ وتزايد الإهمال؛ 
أصبح مزاجه أميل إلى السودارية والتشاؤم؛ وغلب علیه الحزن 
رالانقباض» ررقف طريلا أمام فكرة اللاجسدوی رالمبث 
واللامعنى الضاربة في جوهر بذرة الحياة نفسها. 

وأنا لا أميل ب مع عدد كبير من الباحدين ‏ إلى الاعتقاد 
بأن النوحيدى أصلا كان معثل الطبع؛ منحرف المراج ؛ 
متناقض الطبيعة؛ مأزوما نفسياً؛ متمزقا جوانيا... إلخ. 
للأسباب التى حددوها بالظلم الواقع علیه بوصفه فیلسرفا 
والحرمان من الاعتراف الواسع به - وعلى أعلى المسثوبات - 
من حيث هو أديب ومفكر مرموق... إلخ. وأنا لا آنکر آهمية 
هذه الجوائب طبعا؛ ولکن مأژق التوحهدى ‏ فى ظنى - هو 
المأزى الجوهری/ البنموی الای بصیب کل مفکر حن؛ 
ومتامل أصيل »؛ وأديب ؛ وكاتب موهوب! هذا المأزق 
التراجيدى الذى يدف أمام | سكلة التى لا جواب لهاء وأمام 
المعميات امائلة الصافعة ‏ خخصوصا أمام الموث - برصفه 
حقيفة كبرى صادمة ورهيبة ومسثئرة وفادمة لا مهرب منها 
فى الوقت نفسه. 

ولعل وقفة من هذه الوقفاث ‏ مع الإهمال البشع من 
الناس - کانت وراء (حراقه کنبه؛ «فالکل باطل رتبض 
الربح؛؛ «والمرث يعفى على العفل والعافل والممقول... نما 
معنى أن يسقى المعقول (كتبه) بعد فناء العاقل...0! ومع أن 
التوحيدى شكا من تناقض الذات البشرية: ومن قسوة الحياة 
اانسانبة» الا آنه شکا ابضا من سرعة انقضاه الزمن؛ والوت 


الى ينتظرنا جميعا فى نهاية الطافا.. فلم تکن شکائه؛ 
إذن» مجرد شكاة فردية شخصية (مع وجود كل الأسباب 
لذلك) ؛ وإئما شكاة فلسفية؛ وجودية؛ شكاة الإلسان من 
حيث هو إنسان بإزاه الفهر رالجبر الواقع عليه ولابد له فيه 
ولا ااختیار | . 
رأصمب من هدا الرضع الأساوی الای لا نرید تبسیعه 
فى كلمة واحدة هى «العشازم) لأنه أعمق من ذلك» 
وأبعد غورا؛ وأعقد تركيبا (وهو وضعنا جميعا نعانيه بدرججة أر 
بأخمرى إن شفت الحق) - شعوره الحاد بما فى اله من 
تنافض؛ وما فى وجوده الباطنى من تصدع؛ واشتيافه إلى 
الرحدة؛ ولزوعه لحر التكامل» مع شخصیته التى هى فى 
صميمها متكثرة متعددة متناقضة طول الوقت؛ ممزفة؛ کذلك 
حرصه على بلوغ مختلف القمم العلمية واللخلقية والمادية 
والاجتماعية... إلخ؛ وفصوره عن ذلك لأسباب تخصه - أر 
تخص ظروف لحظته التاريخية - والقسامه بين البعدين؛ عقله 
وإرادته , علمه وعمله؛ رغباته وإمكانائه؛ وإحساسه العميق 
برجود هوة غير معبورة دائماً ببن هده الثناگیات كلها! 
الظر إليه مخاطبا نفسه بقفسوة فى واحددة من إشارانه 
الإلهية : ۱ 
...٠‏ إن مكلمك لشر منك كثيراء وأقدم منك 
فى الضلال بعيداً؛ وما ينطق بما تسمع إلا 
ليكون ذاك حجة عليه ربالا بين بديه؛ ولولا أن 
ذاك كذلك؛ لكان له فى استماعه من نفسه 
شاغلا عن استماعه لغيره؛ وهى محنة کما ری 
ربلاء کما تسمع... فهلم فاندبه؛ له إن كان 
حیا نی الظاهر؛ فاله ميث فى الباطن. وعدد 
مخازيه فإنها بادية؛ وقل فيه؛ فإن فيه منسعا 
للمقال ...4 . 
هنا إحساس قوى قار وباطن بالقصور الژنسالی؛ والعجر 
البشری» والوعی باحدودية الذی بلقی به - فى لحظات - فى 
لجة من اليأس الغامر؛ والسواد العام , ولكن ألا نشابهه جميعا 
فى كل هذا؛ حصوصا من ابثلى منا بالنظر؛ وأصابته جرلومة 
التفکر؛ واصیب بعدری التأمل والتفلسف - وفی عراك نفسه 
مع نفسه فى إشارة أخرى يقول ١‏ 


وا 


ماجد پوسفب 


...١‏ ظاهرك أعبث من باطنك؛ وباطنك حبث 
من ظاهرك؛ وإشارنك أنكد من عبارتك؛ 
وعبارنك أفسد من إشارئك؛ وكلك مسئغيث من 
بعضك؛ وبعضك هارب من كللك» وليلك بضج 
من نهارك؛ ونهارك يرأ إلى الله من ليلك.... 
هنا شعور كوي بالخطيثة؛ وإحساس وجودى بالإلم؛ لبس 
مجرد شكاية شخص من الزمان الإنسائى والمكان العیانی؛ 
زإئما هى صرححة حرى تتجارز «الزمكان» وتخترق ١العيان؛‏ , 
شخصية الترحيدى ‏ فى صميمها ‏ شخصيه فلقة» میا 
على الصراع والثوتر والدمزق الداخلى؛ لبس لأنها شخصية 
مربضة نفسيا كما ذهب البعض؛ وإنما لأن هذه المستويات 
المتضاربة المتعاركة فى النفس الحساسة هى لحمة الرعى 
بالوجود؛ وسداة العرفة به. 
ولهذا؛ فعندما نتابم آثار هذا الازدواج بین لفثه رفکره؛ 
نستطیم أن نفسر مسألة الفمرض (أحبانا) بين الأفكار 
والألفاظ؛ فأبو حبان حبن يكفر فى أسلوبه من ألفساظ 
الازدواج والمقابلة إنما يكشف عن شخصية غيا على التناقض 
والفارقة ۳9۲2۵0۶ واول آأن جمع بين الأنطاب المتعارضة . 
وان الشموض - الذی نلاحظه أحبانا - لهر علامة على 
تفاعل کل هذه الموارد امتلفة لعناصر العبقرية عند أبى 
حیان, 
رند ظلت شخصیته تشارجح وتذبذب؛ دون آن تنجع 
نهائياً ‏ فى القضاء على هله الطبيعة المأسارية؛ أر فى حل 
تدافضانها التراجيدية؛ رظل هذا الازدراج الدرامى يحكم 
ح رکنه ومقولائه؛ وكان هذا واضحا جداً فى أسلوبه ومعظم 
كتبه؛ لم يكن مجرد حلية لفظية أو وشى أدبى؛ بل كان 
لازمة عفلية؛ أو خخاصية ذهنية. 
وکما يشير زكريا إبراهيم : 
...١‏ ومن هنا فإن أبا ححبان لم يستطع أن يكون 
(مع) الدليا حتى النهابة... ولم يستطع أن يكون 
(ضدها) حنى النهاية؛ كما أنه لم يستطع أن 
يكون (مع) الآخرة حتى النهاية؛ ولم بستطع أن 
يكون (ضدها) ححثى النهاية... بل ظل يعمل 


۱۳۹ 





تارة لهده الدار؛ وثارة لثلك الدار؛ متناسها ما ثاله 
المسيح (علیه السلام) من آن: «الدنیا والأحرا 
كالمشرق والمغرب...). 
ولا أدرى لماذا اعثبر ا محللون والمفسرون لحياة التوحهيدي؛ 
هذا الجانب فی حبائه (وهر عجزه غن التصالح مع نفسه؛ 
والوصول إلى السکينة مم عاله) نفصا جوهربا فی تربیشه؛ 
رعیبا خطیرا ی شخصینه؛ بتناقض مع جوهر فعالهانه من 
حيث هر مشقف ومفكر!!.مع أننى أرى أن العكس هر 
الصحيح على طول الخط (عن مجربة شخصية ومعاناة خحاصذ) 
بمعنى أن مثل هذا :التصالح؛ ومثل هذه (السكينة؛ حالة 
ابلهاء؛ من المستحيل أن بصل إليها المفكر الحق والفيلسورف 
المكابد للنظره لانه بما هو «سفکرا وبما هر افیلسرد) 
بمئلك وعيا حادا- ورهيبا - بنقص الکرن وفساده؛ ونصور 
ال نسان وعجزه؛ وضخامة السوال ومحدودية از جابة؛ رعجز 
العقل عن فهم معنى الوجود؛ وقصور النفس عن احتمال 
عذاب الحياة. والوعى بالحد الادنی من كل هذا لا يجمل 
ثمة مكانا لسكينة ولا لتصالح ولا هدرو مع النفس ؛ ولاسلام 
مع العالم !! 
كما أن هذا والقلق الوجودى» کا اسنا عبدالرحمن 
بدوى هو- من ناحية أخرى - الوقود الدافع للإبداع؛ والمنتج 
للفكر؛ والباعث على الخلق والابتكار! وإذن؛ فأصل الداء 
عند ابی حبان أو شكاينه لم ننبعث عن مجرد ضيق بالفقر 
والحرمان وسوء ظن بالأصدفاء والخلان؛ وإئما هى قد نبعمث 
عن روح مشمردة الكشف لها ما فى الحياة من عبث 
وبطلان. 
ولذلك؛ لم يكن من المستغرب أن جد فى مواضع متفرقة 
من كتب التوحيدى اهتماماً بالغا بمشككلة الموث. 
وهو يقول فى مقابسة له هذا الرای الجرعا: 
...١‏ إلى أجد النظر فى حال النفس بعد الموث 
مبنيا على الظن والتوهم وذلك لأن الإنسان كما 
پستحیل منه آن بعلم حاله قبل كونه ورجوده 
فكذلك يستحيل منه أن يعلم حاله بعد 
گونه ,۰4.۰ 








والتوحيدى وعى دالما «مشكلة الشر) کما رعی «مشکلة 
الموث؛؛ وكان أميل إلى اعشبار (الشر؛ عنصرا أصليا من 
عناصر حيائنا البشرية الفالية؛ وقد أرئته هذه المشكلة حتى إنه 
نساول فى حوارانه مع مسكويه عن الحكمة فى «ألام 
الأطفال ومن لاعقل له من الحيوان؛ ! 

وكان دائم الشك والسؤال فى أصل وماهية وأسباب الشر 
فى الكون والوجود؛ بل كان دائم الشك بشكل عام؛ حتی 
إنه تساول ذات مرة حول ألياث الشلك واليقين لفسيهما 
بقوله: 

...لم صار اليقين إذا حدث وطرأ لا يثبث ولا 
يستفر؛ والشك إذا عرض أرسى وأربض ؟1, 

وكان أميل إلى إحالة امتماضانه واعشراضانه الکونیة» 
وغضبه الإنسانى الطبيعى على ما يرى حوله من فوضى 
واضطراب وشرور ونقائص إلى الطبيعة لأنه يلمسها مباشرة 
أولا؛ وبدرك برضوح حجم فعالیانها بالسلب رالایجاب نی 
رغير مضطر فى حضورها إلى الإحالة إلى شى حارجهاء از 
إلى میتافیزیقا نملوها الناء ولأنها كانت قادرة على احثمال 
فوراث غضبه ولورات لفمته دون أن يشرنئب على ذلك أية 
نتائج مؤذية له رابعا!] 

وكانت النهاية بعد كل هذه الرحلة الصعبة التى امتدت 
حنى شماوزت الائة من السنين فى جنوح الروح إلى التصوف. 
ولكنه نوع من التصوف المدميز الخاص جدا بالترحيدى! 
نصوف مل بالأسئلة والتقلبات والدهشة والاعتراض والإذعان 
والذلة والمروق والرضسا والشلك واليسقين والسلام والحرب؛ 
تصوف خاص جدا! لیس تسلیما محضا خائعا خاشما 
مستبطنا متبتلا مقرا بعجزه الکامل ؛ مجتنبا لعقاب وطامعا فی 


أرلا؛ الجموعة الكاملة لكعب الترحيدى احفقة. 
ثانيا: مراجع أخخرى : 


حوار العفل وسؤال.الحرية 


لواب» والما جعل من نفسه بنفسه لنفسة؛ مادة وشكلا 

وموضوعا للنصوف. يقول فى هذا السياق فى موسيقية علبة؛ 
«.. إن قال فعنه؛ وان سكث ففيه؛ وإن خمرك 
نله , وان سكن فبه؛ وإن اشتاق فإليه؛ وإن نهالك 
فعليه؛ له مع نفسه شأن؛ ومع الحق شان ومع 
الناس شأن:؛ فأما شأله مع نفسه ففى نصفيتها من 
كدر حجب من الله وأما شأنه مع الحن 
فاستملاژه منه كل ما سهل الطريق إلى الله , 
وأما شأنه مع الناس فکل ما عاد بالجدرى عليهم 
من الرقة والرحمة واللطافة عند الدعاء إذا تكرر 
منه؛ وعد الإباء إذا تردد منهم..1, 


أ 
وفى لحظة سوداء نسكبد به أحزائه وآلامه وأشجاله وإلكار 
الداس له وازورار العصر عنه» رجحرد الخلق لفیمته؛ وکراهة 
التقليديين والمحافظين لجرأن؛ فيجمع كتبه وبشعل فيها 
جميعا البار ۱۱ القلة جدواها وضنا بها علی من يا يعرف 
مقدارها؛ ! 
رعندما عزله القاضى أبو سهل على فعائه؛ كتب في 
أسباب ذلك رسالئه البديعة المعروفة, 
ريموت صاحبنا ‏ ومعاصرنا الترحيدى ‏ غریا؛ وحيدا؛ 
فربدا؛ كما عاش غريباً؛ وحيداً فربداً. ليكتب عنه يافوث 
الرومى - فی (ممجم الادباه) - قولته الشائعة الذائعة الشهيرة؛ 
«. فرد الدنبا الذی لا نظیر له ذکاه وفطنة 
رفصاحة ومكنة, أديب الفلاسفة؛ فیلسوف 
الأدباء... الجاحظ الثالى... إمام البلغاه... شيخ 
الصوفية... (لخ) . 


() أبو العباس شمس الدين أحمد بن محمد بن أبى بكر بن لكان برفيات الأهيان وألباء أبناء الرمان المجلدان (۱)» (۵)؛ دار الاةء بیررت؛ هرن تاریخ مادا 


المروروذى ص ۱۱۸ مجلد (۱)؛ ابر الفضل ابن العمید ص ٠١"‏ ؛ مجلد (8)]. 


۷۱۳ 


(؟) إحسان عباس : أبو حيان الترحيددى: ذار جامعة الخرطوم للنشر ب اللخرطوم 19/8 , 

(۳) المافظ جلال الدین عبدالرحمن السیرطی؛ بفية الرهاة فى طبقات اللفرين رالبحاة؛ تخفيل: محمد أبرالفضل إراهيم ؛ الجزه الثائى؛ الطبعة الأولى؛ طبع بمطيعة 
عيسى البابى الحلبى وشرگاه ؛ اللاهرا ۰۱۹۹۵ 

(1) حسين مررة ١‏ ثراثنا كيف لعرفه؛ مؤسسة الأبحاث العربية : الطبعة الأولى ؛ بیررت 1۹۸٩‏ . 

(0) زكرها إبراهيم ؛ أبر حيان الدرحيدى: أدبب الفلاسافة وليلسوف الأدباء ‏ سلسلة أعلام العرب ‏ رقم (۳۵)» الوسة المصرية العامة للتأليف والأنباء والنشر (الدار 
المصرية للتأليف والترجمة؛ القاهرة ت ۰۱۹۱۸ 

0( ملاح مدالصبور : كتابة على رجه الریج , الوطن العربی للنشر رالوزیع» بروث 2۱۸۰ 

(9) عبدالأمير الأعسم ؛ أبر حيان الفرحيدى فى كناب المقابسات ؛ دار الشؤرث اللقافية العامة (رزارة النفافة والإعلام) » بفداه ۰۱۹۸۹ 

(4) عبدالواحد حسن الديخ؛ أبر حيان الترحيادى وجهرده الأدبية واللفنية؛ الهيدة المسربة العامة للكتاب» فرع الإسكتادرية ؛ طبعة ارلی ؛ الاسکندرية ۰۱۹۸۰ 

)٩(‏ فرئبة حسين: معجم أهلام الفکر الالساني : الملد الأرل ‏ الهيدة المصرية العامة للكتاب مادة؛ أبر حيان؛ ص ..۳۸١‏ هذا وقد أخحطأت فرلبة حسين بالحديث هن 

كعاب الترحيدىف الإشارات الإلهية باععباره الإشاراث رالسبيهاث ؛ الثاهراء 1581 , 
(۱۰) هاملشن جب امد لي الأدب العربى ؛ لرجمة كاظم سعد الدين ؛ مطيعة دار الجاحظ ‏ پفداه ۱۹۷۹ : 





۱۳۸ 








الشكر للمجلس الأعلى للثقافة على هذه الندرة المكرسة 
لای حپال الثرسیدی : .الذي لم بئل - لا فى حباته ولا بعد 
ماله - مأ هو جدير به من نفيهم وتقدير. 

والواقع أن المجلس الأعلى للدقافة عندما يدعونا إلى درس 
أبى حيان ابن القرن الرابع الهجرى والعاشر المبلادى؛ فهر لا 


يكاد يسعدنا عن عصرنا الراهن . فبين القرن العاشر العربى. 


الإسلامى وأراحر الفرن المشرين تمائل فى أزمة الأوضاع 
السياسية والافتصادية والاجتماعية؛ فضلا عن أوضاع 
الشففین والفکرین؛ بوجه حاص؛ فی علافشهم بالسلطلة 
وامجتمع. 

ولقد كدت أن أجمل مداغلتی هذه التی آکرسها لکتاب 
(الهوامل والشرامل)*۲۱ على صورة تساؤلات واجابات بمن 
أبى حيان التوحيدى ابن الفرن العاشر؛ وأبى حيان توحيدئ 
متخبل سم غير بعيد عن الحقيقة - فى وار الفرن 
العشرين. 


* مفكر ونائد مصرى. 


والحن أننى لست من القائلين بأنه لا جديد تحت 
الشمس؛ ار بالدورة التاريخية الخلدرنية آو الليتشوية» ولکن ما 
أكثر النمالل فى كثير من الأحهان بين الظواهر العامة فى 
الماريخ الإنسالى إذا تفساربت شروطها وأسبابها رفم 
خصوصيتها الذائية والموضوعية. 

كانت الحضارة المربية الإسلامية فى القرن العاشر 
الملادی فی ارج تألفها عمارة وادارة وججمارة وعلما وفلسفة 
رنفنحا عقلیا ونسامحاً فکربا وعقائدیا؛ وإبداعا أدبياً» وإن نكن 
- فى الوقت نفسه - مرحلة انهيار وأفول. فالأمصار تتفكك 
والسلطة الممتبعثرة نزداد تبعشر) وفسادا راستبدادا» والصراعات 
الطبفية والعرقية والعقائدية تزداد نفافما؛ والتهديد من الخارج 
يدق أبواب الحدرد ويكاد يخشرقهاء والمنقفرن بين احدواء 
السلطة لهم؛ وعاظ لهاء ومبررين لتعسفهاء وبين الاستعلاء 
نرفمًا بالفلسفة والأدب؛ أر الانطواء والمرلة والفغرب 
رالاحتجاج بالتصون؛ أو بالانضواء فى حرکات الشمرد 
والمفاومة ومحاولة بناء الأحلام المغايرة على الأرض أر فى 
اغفيلة. ولسث فى حاجة إلى بيان أوججه السمائل بين هذه 


ردان الال يبب ببس 


املاح للقرن العاشر العربى الإسلامى وملامح أواحر القرن 
العشرين العربى» بل أكاد أقول العالم المعاصر عامة. 

ولمل أزمة المنقف الكبير أبى حيان التوحيدى تكمن فى 
أنه لم يكن مصئفاً فى واحد من هله الأصناف التى توزع 
بيسها أغلب المنقفين فى عصره؛ بل الأرجح أنه كان يتنقل 
ويتقلفل بين أكثر من صدف منها. فقد کان برجه خاص 
مأزرماً ما بين سوال الفكر الرفيع الذى لا يجد من بو 
مکاشه اللائقة به؛ وبين سؤال الاستجداء الوضبع الذى لا 
يجد الاستجابة الكريمة له؛ وبين التمرد النفسى على الفساد 
السائد والفقر المنفشى والفوضى الغالبة: مما أفقده الاستقرار 
والطمأنينة وصفاء النفس» وإن لم يفقده فى النهاية اقتداره 
على التعبير المبدع عن أزمته الذائية» دون أن يعى جذورها 
الموضوعية . ولهذا؛ كان التصوف هو نساميه المأزوم فكريا 
وذائيا فى النهاية. 

اکتفی بهذا المدخل العام لأنتقل إلى تساللانى حول 
تساؤلات كناب (الهوامل والشوامل) لأبى حسيان 
الترحيدى. 


والحق؛ أننى لم أخطى عندما نسثبت هذا الكتاب إليه 
وحده؛ بل فعلت هذا عمداً. وبهذا تبدأ تساؤلائي؛ فالككتاب 
من الناحية الشكلية هو كاب أبى حبان ومسكوبه. للأول 
أسئلته الملغزة المشتثة التى لا يجمعها ناظم أو نسق؛ والئى 
تبحث هن (جابات. ولهذا نهی؛ بشفسیر ماء کالجمال 
الهوامل. وللثائى؛ أى مسكوبه؛ أجوبته التى بسعى بها إلى أن 
بجمم رشحکُم نی شثات الأسكلة ويفض أسرارها. ولهذاء 
فهى بالتفسير ذانه کالجمال الشرامل التي مممم وتشحکم. 
وقد بكون من الصحبح كذلك أن نقول ‏ كما يفال أحياناً - 
إله كناب مسكوبه. فلمسكويه مقدمة هذا الكتاب الذى 
يخاطب فيها أبا حهّان وينئقد بعض سلوكه ويوجهه. والكئاب 
عامة ‏ أى كثاب - هو ما فيه من أجوبة عن مسائل. وقد 
بصح أن نقول مع ذلك؛ على المستوى الشكلى أيضاء إله 
كتابهما معا. فلولا أسكلة أبى حيان لما كانث أجوبة مسكوبه. 
على أننا - فى الحقيقة ‏ لو نمعنا فی الکتاب» ما وجدنا فی 
إجابات مسكوبه جديدا لا تجده فی کتبه الأخرى» بل لعلنا 


۱۳۰ 


ند خلاصتها وجوهرها - من حيث هى لظربة ومنهج - فى 
كتيبه (الفوز الأصغر) . ولن جد فى هذه الأجوبة ما يخرج 
عن الشائع السائد فى العصر من عقلائية صورية نفسّر كل 
شئ» إنسانبا أو طبيعيا؛ بالتعادل والوازن أو التوسط أو 
بالأحلاط والأمزجة والعناصر والطبائع الأربعة أو النفوس 
الدلاثة أو الأخلاق عامة؛ تأسيساً على أفلاطون أو أرسطو أو 
أفلوطين أر فورفوريوس أو جالينوس أو غيرهم؛ فى هذا الأمر 
أر ذاك. وهى أجوبة تنسم فى النهاية باليقين الوادع المطلق. 
فما أكثر ما يقول مسكويه فى نهاية إجاباته ؛ 


١إ‏ جمیم هله السائل شررت زس الحكيم 
بقصد أرسطو واستقر قرارها ووضح مشكلها وبان 
صحيحها رسقيمها؛. 


أو يقول؛ 


(جميع قضابا العقل هى أبدية واجبة على حال 
واحدة أزلية لا يجوز أن يتغير عن حاله؛ . 


ويؤسس مسكويه مفهومه لليقين على القياس البرهانى 
فى منطق أرسطو من ناحية؛ وعلى الطبيمة الستشرة 
للأشياء وللعلافات من ناحية أخخرى , 


رفى مواجهة هذا اليفبن القار الوادع عند مسكربه؛ يمد 
نساؤلات أبى حیان التی؛ وان جاء أغلبها فى الكتاب في 
ففرة أو فقرنين؛ وقد بمئد بعضها ‏ وهو النادر- إلى صفحة 
أر صفحتين:؛ هى تساؤلات إشكالية متشككة؛ تستهدف 
الكشف عن الخبيئاث رالدفائن والأسباب المثوارية والأدلة 
المتراخخية والغرائب والمفارئات المرهفة بين المفردات والمفاهيم 
والأوضاع والقسيم وأشكال السلوك؛ والحسالات المتنرصة 
المتناقضة للنفس الإنسانية وللطبيعة. انه بتساژلانه بفلفل 
الستفر؛ وبفضح العادى المألوف المسلّم به؛ ويكشف عما وراء 
ذلك من العباس وتداخل بين الدلالات التلفة فى الخبرة 
الإنسانية الحيّة. وهكذاء جد سؤال أبى حيان هو فى الأغلب 
سؤال عن الإنسان فى مختلف حالانه وتعبيراته. وهو دائما 
سوال إشكالى ملنبس. ولهداء نراه يفول فى سؤاله عن 
ملتمس الإنسان فى هذا العالم: 


سس سس سس سس سس = تساژلات الهرامل 


«ارسم من هذا الفضاء؛ حديث الإنسان. فإن 
الإنسان قد أشكل عليه الإنسان؛ [سؤال /1]. 
على حين أننا نمجد فى إجابات مسكويه إجابات عن 
الطبيعة الستفرة فی الأشباء بحسب نسق نظرى نهائى مغلق. 
ولهذا؛ فإذا كان الجديد فى کتاب (الهوامل والشوامل) 
هو السژال الاشکالی اللشبس عن الانسان» فالکتاب من 
حبث الدلالة والفيمة والجدة هر کنابه؛ ای کتاب ۳ حياك 
رلیس کتاب مسکویه. 
ولقد أحسن محمد أركرن فى تمييزه بين أسئلة 
«الهوامل؛ وإجابات الشوامل؛ فى دراسة قديمة؛ إلا أنه 
النهى إلى : 


«أن الاحتلاف بین ابی حيان ومسکوبه یکمن . 


فى أن حطاب الأول هر خطاب ضمير مقهور 

بشكل مجحف يحنج به على بطلان أى معرفة 

بل حکمة لا تصاحبها لمراث عملية؛ فى حبن 

يؤكد خطاب مسكويه؛ بجلاء: أن السسلامة 

الأبدية للحكمة من الطبيعى أن يخونها سلوك 

البشر ویشوههاه(۲۳, : 

وفى تقدیری أن الاختلاف بینهما آعمق من هذه الصورة 

التى يطرحها محمد أركون. فهر احدلاف كامل بين مجاوز 

السائد المسثقر بأسئلة متمردة ملئبسة نتطلع إلى رؤية جديدة 

تكاد تحملهاء عند أبى حيان؛ وبين رؤية مستعارة قارة مغلقة 

على يقين مدرسى عند مسكوبه. على أثى؛ خرصا على 

الدئة والموضوعية والإنصاف؛ أفول إنه رغم الطابع اليفينى 

الطلن لاجابات مسکویه التى نكاد تغلق كل دوائر الأسئلة؛ 

فإن مسكوبه يكشف فى مثن أجوبته عن رلية إنسانية متفتحة 

متحضرا: تتسم بالمقلانية راشسامح واحشرام الا خثلاف 

والتدو غ؛ وتغرص علی حن الاجشهاد وضرورنه . رهى فى 
تقديرى رؤبة القرن الرابع الهجرى فى عهد البويهيين. 

ولعل الطابع الشيعى للسلطة البويهية كان من أسباب هذا 

التفتح المقلانی والتسامح الفکری» دعما لشروعیتها؛ نضلا 

عن أسباب موضوعية آخری. ولعل من أبرز الأمثلة على تفتح 


مسكويه العقلى رده على سؤال أبى حيان حول اخعثلاف 
الفتهاء بقرله؛ 
«إن بعض الأحكام بنغير بحسب الزمان وبحسب 
العادة؛ وعلى فدر مصالح الناس. لأن الأحتكام 
موضوءة علی العدل الوضمی؛ وربما کانت 
المصلحة البوم فى شئ؛ وغداً نی شو) آخبرا 
[سؤال .]١87‏ 
على أن الاخحتلاف الذى أشرنا إليه ببن السؤال الإشكالى 
الملبس عن الإنسان عند أبى حيان وإجابة الطبيعة القارة 
اليفينية عند مسكويه؛ یفضی بنا إلى نساؤل آخرء وهو أقرب 
إلى الفرض المغامر وإن يكن له بعض أساليده. 


والتساؤل بتعلق بدلالة هذه الأسئلة التى يوجهها أبر حيان 
إلى مسكوبه. ذفى تقدبری أن احتیار آبی حیان مساولة 
مسكوبه لم یکن اعتباطا؛ بل كان مقصوداً ‏ فيما أزعم - 
لفضح عجز مسكويه الفكرى؛ بل أكاد أثول: والاستخفاف 
والسخربة به. لقد كان مسكوبه خازنا للكتب فى خزانة عضد 
الدولة؛ على حين أن أبا حيان كان على علمه الغزير 
العمین - مجرد اسخ ساخط متأنف علی ما برکل (لمه من 
نسخ لقالاث الصاحب ابن عباد نظير طعامه وسكنه. ويبدو أن 
أبا حيان لم يكن كبير احترام لمسكويه. ففى كثاب (الإمتاع 
والوانسة) الذى فيما يبدو قد حرره قبل (الهسرامل 
والشوامل) بقول عن مسكويه: دإنه فقير ببن أغنياء وعهى ببن 
أبيناء؛» بل يشير إلى قول ابن سينا عنه إنه كان «عمسير 
الفهم). وفى المقابسة «السابعة! من کتاب (القابسات)(۳) 
یکرر آبو حیان السژال نفسه الذى سبق أن وجهه إلى مسكوبه 
فى (الهوامل والشوامل) [سؤال ؟] حول سبب الذى ولا 
پنکتم الب ويطلب من استاذه آبی سلیمال السجستانی الرد 
علیه؛ ما پوحی بعدم اقتناعه بإجابة مسكويه عليه. 

لهداء أكاد أقول إن کشاب (الهوامل رالشرامل) هر 
محاولة مبنية علی الهدف نفسه الذی حرر به آبو علمان 
الحاحظ کتابه (التربيع والتدوير) ؛ وان اختلف جزلیا عله من 
حيث بنيئه. فنحن نعرف مدى تعلق أبى حيان بالجاحظ؛ 
هذا التعلق الذى جعله يكتب كتابا عنه لايزال مفقوداً هو 


۸ 


بحمرد ين العالم 


كتاب (تقريظط الجاحظ) . ٠‏ ف (الهرامل والشوامل) ينهم 
مسكوبه أبا حيان بأنه يحذف الثرك فى حديئه عن ا 
لأن الجاحظ لا يعد بهم! 


ركتاب (التربيع والتدوير) هو طلفات معدافعة متلاحقة 
من الأسائلة الموجهة إلى أحمد بن عبدالوهاب بهدف معايالة 
وتعجيزه وإثبات جهله رالسخرية به؛ ووراء الكئاب قصة لا 
مجال لها هنا. 


وهناك؛ بشير شك؛ أكشر من فارق بين بة (الشربيع 
والتدوير) وبنية (الهوامل والشوامل) . فكتاب الجاحظ يقتصر 
على نوجبه الأسدلة الملغزة درن إجاباتهاء فضلا عن طابع 
السخربة السوداء والفكاهة المرة التى تغلب على هذه الأسئلة, 
على ححين أن كتاب أبى ححيان بجمع بین السؤال والإجابة 
وينسم بالوقار. إلا أن هناك بعض التمائل بین الکتابین من 
حيث بعض الأسئلة المشتركة فى كليهماء بل جد فى 
(الهوامل والشوامل) ثلائة أسئلة كاملة ينقلها أبو حيان من 
(الترییم والتدویر» طلباً للإجابة عنها! إذ لا إجابة عنها فى 
كتاب الجاحظ. هذا فضلا عن التشابه فى كثير من الحیان 
بين الكتابين من حيث طريقة توججبه السؤال؛ واستنسال 
الأسالة من بمضهاء إلى جمالب المسدوى البلاغى الرفيع 
للكتابة رغم الخصوصية الأسلوبية لكل منهما. 

وفی تفدیری» آن مسكويه أدرك هدف المعاياة ومحاولة 
لتمجیز والاستخفاف فى أسئلة أبى حيان؛ نخاصة فى نسرع 
آبی حیان فی الاجابة آحیانا دون آذ ینتظر (جابة مسکویه. 
ولهذاء نراه پشهم آبا حیان مرا بان اسفاته تذهب 0 
الخطالة ولا 0 مذهب المنطق [سؤال ۱۱۸۲ ربأنه بخلط 
بين المسائل الشريفة الصعبة والأخعرى السهلة؛ وأن به عارضاً 
من العجب وسائحاً من الفئئة؛ بل يقول لأبى حبان: ١إنك‏ 
والله نأئم فى أمرنا وتقبح فيناه. وإذا صح هذاء تصبح العلاقة 
بين (الهوامل والشوامل) فى الكئاب علاقة صراع فكرى 
بين أبى ححيان ومسكويه؛ أكثر منها حواراً يستهدف المعرفة 
واستجلاء الحفيقة أو الوضول إلى إجابة بتفق علبها الطرفان. 


ولعل هذا ينقلنا إلى قلب نساؤلات أبى حبان نفسها فى 
اهوامله» . 


۱۳۲ 





ونلاحظ ؛ أرلاء أن هذا الکتاب هر الكتاب الوحيد - فى 
حدود معرفتى - الذی بحتکر فيه أبو حيان السؤال. ففى 
أغلب كتبه الأخرى جد العلماء والمفكرين والأدباء الأخرين 
هم الذين يسألون» وجمد بالطبع لأبى حبان فى (الإمشاع 
والمؤائسة) رفى (المقابسات) لداحلات مع الحاضرين من 
الأدباء والعلماء بسؤال بين الحین والأخر يوجهه ‏ بوجه 
حاص - إلى أستاذه سليمان السجستانى المنطقى. ولکنه في 
الأغلب بعرض ربلخص ويصوع بأسلوبه البلاغى الرفيع أفكار 
الأخرین. آما «الموامل» فنهی أسئلته وحده. ولعل هذا 
يساعدنا فى الحقيقة ‏ على خديد معالم المالم الخاص لفکر 
أبى حيان؛ وبخاصة في مرحلة (الفابسات) . 


وأسللة ای حبان - کما آشرنا من فبل - لا تشکل نسقا 
نظربا محدداً نی ظاهرها علی الاقل؛ وإن كان من الممكن أن 


نستخلص هذا السن النظری نی تطوره عبر أعماله جميعا. 


على أنه لا سبيل ‏ فى تفديرى - (لی الفول» کما بفول 
بعض الباحثين؛ بأن هذه التساؤلات فى (الهوامل) تعبر عن 
البحث عن الوحدة بین الکثرة» ار التوازن والتعادل بین اظتل 
والمتناقض. وإنما الأمر على حلاف ذلك. فالطابع الأغلب 
لنسازلات (الهوامل) رغم نبوع موضوعاتها؛ هو محاولة 
تحديد دفائق الفسروق ورهائف الالبساساث والازوواجات 
والمفارقات والتفاوتات وراء المتشابهات الظاهرة والظواهر العادية 
أو الإحالات والطوارئ العابرة. وهى محاولة تمئد إلى كل 
شوه من مفردات اللغة؛ إلى مفاهيم الفلسفة: إلى أشكال 
السلوك النفسى أو الأخلاتى أو العملى أو الفکری او 
العقالدى. 

نهو فى اللغة مشلا ينساءل عن الفرق بين سكت 
وصمت وبين العجلة والسرعة وبين سر وفرح» وبين المستبهم 
والمستغلق ( والسؤال حول هائین الکلمتین مجده فى «التربيع 
والندوبرا) ؛ ولم نذكر العرب القمر ونث الشمس. 

وفى السلوك الإنسائى يتساول: لماذا يتنادى الئاس إلى 
الزهد مع شدة الحرص والطلب وإفراط الشراب والمأكل. وما 
الذى بحرك الرنديق والدهرى على الخير ولیثار الجمیل. 


عو 


سس س_ ‏ اولان الهوال 


وهر فى المقيدة ينساول عن العلاقة المتنائضة ببن 
تكليف الإلهى وعجز القدرة الإنسالية:؛ وعن الجبسر 
لاخشیار؛ لم هن الله؛ هل هر شئ بلصى بالاعتفاد...؟ إلى 
حر نساؤلانه الإشكالية. 


وفى المسائل المعرفية ؛ يتساول عن أوائل الأشياء والمفاههم 
دقائق الفروق بینها: لاذا لم تکن الأشياء على رجه واحد؛ 
اذا يحتاج الانسان الی تعلم العلم ولا بحتاج إلى تعلم 
اجهل وما العلم» وما العلة؛ والمعلول . وما الزمان وما الکان ؟ 
ما الفرق بين الوقث والزمن والدهرء وما المعدوم؟ 

ولهذاء تمد أغلب أسئلته هى أسئلة بما أو لماذاء لا أسئلة 
كبف أر لأىّ غاية؛ ذلك أنها فى أغلبها أسئلة ماهية لا 
سطلة رجود , 


وقد مد فی بعض الأسئلة ما يكاد بشف عن همرمه 
لشخصية؛ مثل هذا السؤال الذى يقول عنه إنه «ملكة 
لمسائل4؛ وهو ما سر حرمان الفاضل وادراك الناقص». ودلم 
كان من الأسهل اتخاذ الأعداء علی انخاذ صديق»؛ والماذا 
صار الحظر يدقل على الانسان). ولعل ما برتبط بهسمومه 
الشخصبة کذلك سوال الانتحار آو الرت الذی مده متكرراً 
فى أربعة امعلة وان احتلفت دلالتها: 


(ما سیب الجزغ من الموت وما الاسترسال إلى ۱ 


الوت) ؛ «وما سبب فتل الانسان لفسه عند 
إخفاق نوالى عليه؛؛ الم يسهل المرث على 
المعذّب مع علمه بأن العدم لا حياة معها . 

وقد يسأل عن أسئلة عادية أو عارضة مدل 

دما العلاقة بين الطرب وتمربك الرأس؛ ولم صاحب 
الهم ومن غلب عليه الفكر فى ملم يولع بمس 
لحيته وربما لكت الأرض». 

وفد يسأل أسئلة عن أمور طبيعية مثل؛ 
دما الحكمة فى كون الجبال؛؛ 9ولم صار ماه 
البحر ملحسا: اولماذا لا بجی الثلج فی 
الصيف» . 


أو يسأل أسيلة إعجازبة حول عمر الإنسان؛ 


الماذا لا برجع الانسان بعد ما شاخ ورف 
: كهلا ثم شابا لم غلاما لم صبيا ثم طفلا؛ . 


وهو فی (جابانه التی نمشد لها آحیانا آسفاعه؛ والتی 
تسبق (جابة مسکوبه ما پثبر غضبه؛ یکون أقرب الی التساژل 
مله إلى الإجابة؛ ثما يضاعف من المفارقة والالعباس أكثر مما 
بحفق استفرارا معرفيا؛ مثل سؤاله مسكويه عن العلم الذي 
يسارع هو نفسه إلى تأكيد أنه ؛ 


ش «بحر فائت الئاس منه أكثر من مدركه؛ ومجهوله 


أكثر من معلومه وظنه أكثر من يقينه! ... إلخ . 


ولهذا؛ فإن الطابع العام لسؤال (الهوامل) هو كما 
ذکرنا - طابع الالسماس والاشکال؛ وک‌شف الدفالل 
رالفارقات فی خبیدات الأشیاه والفاهیم واللفوس والسلوك 
الإنسائى والظواهر الحيائية والطبيعية؛ رهى لا نقف عند 
حدود القضايا ار الظواهر الكبرى؛ بل تخفل - وربما أساسا - 
بالأشياء العادية والعابرة. ولهذاء نهى فى تفديرى أسيلة لا 
تتطلع إلى إجابات؛ خخاصة من مسكوبه؛ بقدر ما تعبر ضما 
عن رؤية إشكالية نساؤلية للعالم الإنسالى والطبيعى؛ يملئ 
لسيجها بالمتناقضات والالتباسات والازدواجات. وتتعكس هذه 
الرؤية الملتبسة الإشكالية التساؤلية على البنية اللغوبة والبلاغية 
التى لا تكاد نتشحرك بسؤال أو بإجمابة فى إطار (الهسوامل) 
نحسب بل فى كتبه غامة: إلا بثنائيات وازدراجات 
ومفارقات ملئبسة كذلك. 

على أن أسئلة أبى حيان فى (هوامله؛ على تنوعها 
وعمقهاء ليست فى تقديرى أسئلة العصر الأساسية الذى 
كان يعيش فيه كما يقول بعض الدارسین؛ بل هی - کما 
أزعم - أسئلة ثقافية معرفية فلسفية مفارقة. إلها أسئلة مجدمع 
معبن من المفكرين والعلماء والمثقفين. حقا؛ إن أسللة الثقافة 
والمعرفة مهما كانت مفارقة نظل مرتبطة بعصرها بمستوى أو 
باحر 

ولكن هناك فرثًا بين الأسهلة الثقافية المعرفية التى نسعى 
إلى التعريف رالتحدید والندفین وإبراز الفروق بين المفردات 


۱۳۳ 


محمود اين العالم 


والمشاهيم ومختلف حالات النفس والطبيعة: والتى يغلب 
علبها الطابع الإبستمولوجى» وبين الأسئلة التى فض أسرار 
الواقع احیط ونواجهه. حقاء كما ذكرناء إن من يرفع سؤال 
الحظر الدى بلقل على الإلسان؛ فإنه بنائش قفضية السلطة 
والقمع؛ وعندما يسأل عن حرمان الفاضل ودراك النانصس 
فهو يشير إلى فساد القيم السائدة. ولعل أسئلة الموت التى 
أشرنا إلى بعضهاء تشير ضمنا إلى تدنى الأوضاع وسوء حال 
الناس... إلى غير ذلك. إلا أن واقع الممسر فى القرن الرابم 
الهجری رالماشر الیلادی کان زار بأحداث جسام» س 
انفسام ونفكك وسجاعات رانهیارات ونمرد وثورات شعبية 
کم ذکرنا ی البداية. ولشد مس با حیان شوم من هذه 
التمرداث والثررات عندما هاجم العیارون بیئه کما ذکر فی 
(الإمتاع والمؤانسة) ونهبوا ذهبه وأثائه وأفضوا إلى موت جاريته 
حوفا. کان أبو حيان يعالى هذا الواقع وبرفض ما فيه م 
فساد واستغلال وظلم وفوضى» وبتمرد عليه وبسبه ويسب 
أصحابه والمستفيدين منه بأفلع الشتائم. على أنه كان كذلك 
یحتفر العامة الذین کانوا بمانون مثل معانانه. رکانت حال 
۳ حيات رمأسانه؛ رازمته: نشيجة لهده الأوضاع, ولكنه لم 
يكن بعيها وعيا موضوعيا. ولعل هذا هو ما كان بضاعف 
من معالاته وأزمته وغربته عن عصره. كان يرتفع بأسئلعه عن 
وافع عصره إلى الإشكال المعرفى الفلسفى الذى كان صدى 
غير شلك للاقع الموضوعى السائد؛ ولكنه لا يعبر عنه أو عن 
وعى به. ولأضرب مفلا للترضيح ؛ يحكى فى المسألة السابعة 
والخمسين فى (الهوامل والشوامل) عن رجل كان يجئاز 
جسر بغداد وقد أحاطت به شرطة نسوفه إلى السجن» فما 
لبث آن ابصر موسی فی دکان مزین؛ فاختطفه وأمرّه على 
حلقرمه» فاذا به پخور .فی دمائه وفد فارق الحیاة. ۳ مواجهة 
هذا الحدث بطرح أبو حيان السژال التالی؛ من فتل هذا 
الإنسان؟ ویجیب: [ذا قلنا إنه قتل نفسه؛ فالقائل هو القتول» 
أم القائل غير المقتول. فان كان أحدهما غير الآخر فكيف 
تواصلا مع هذا الالفصالء وإذا "كان هذا ذاك؛ فكيف 
نفاصلا مع هذا الاتصال؟ لست أمشخف من الطرافة 
الفلسفية للسؤال؛ وإن كنت أضع حدوده وأحدد دلالئه. 
فوراء هذا الرجل المقفشول الفائل» قئلة أخرون ومقئولون 


۱۳ 


آحرون؛ بل عصر باکمله نفرز ارضاعه کل بوم مثل هذا 


الحادث» وربما على مستوى أوسع رآبشع. ولکن آبا حمان 
الذى يعانى من غصره کما پعانیه هذا الفانل القعرل؛ وان 
بكن فى صورة مختلفة؛ برنفع بأسدلته الفلسفية المعرفية فوق 
العصر ؛ وهده الأسهلة هی صدی للعصر دثمرة من ثماره؛ وان 
نكن غير واعية به. وكان هناك فى العصر نفسه؛ وربما فى 
السدوات نفسها أو حولها من عاشوا فى هذا العصره أو من 
عانوا مثل أبى حهان» وكانوا على وعى كبير بعصرهم. لعلى 
اکتفی بذک یی الملاء الصری راين سیناء الفاضی 
عبدالجبار العتزلی العقلانی والتتبی والشریف الرضی وح رکة 
الفرامطة وح رکة «(خوان الصفا؛ التی کان لأبی حیان فضل 
التنبیه [لیهم بم احتلافه معهم؛ فضلا عن مدرسة ی 
سلیمان النطفی السجستانی استاذ آبی حیان» وهو تلمید 
مدرسة الفارابی صاحب کشاب (آراء أهل الدينة الفاضلة) 
وكتاب (السياسة المدنية) ! 


لست أنعفد أبا حيان على أسفلته الثفافية الفلسفية؛ رإنما 
أشخص طبيعة سؤاله الإشكالى المفارق؛ الذى كان من 
الطبيعى - فى تقديرى - أن يفسضى به إلى الإجابة الكلية 
البقينية؛ أقصد الإ جابة «الشواملية الصرفية؛ فى كثابه الأخير 
(الإشارات الإلهية). إلا أنهاء لحسن الحظ» لم نكن 
:شواملية؛ ثماماء يلفها اليقين المطلق من كل جانب» بل 
ظلت دهوامليتها؛ بافية فى قلب ١:‏ شوامليتها؛ . ظلت الثدائيات 
والمفارقات والتنافضات المتازمة فى قلبهاء تتمرد علی بفبنها 
ونواصل سؤالها المنمرد على المطلق؛ حتى وإن كان هذا 
الطلق هو حضن الله. يفول أبر حيان فى بعض مناجانه فى 
الا شارات : 
«اللهم إنك إن طردتنا عن بابك بأجرامنا الثى 
هتكنا بها سر حرماتك؛ وإن قبلعنا علی هناتنا؛ 
فبكرمك الذى لم نزل تسوقعه منك. وإن لم 
لطردنا ولم تقبلناء استهانة بنا؛ وازدراه لدا ولحنا 
وجوهنا وأطلقنا السنعنا»”؟ . 


ومکذا: جد أبا حيان ينتقل من غربة السؤال عن العصر 
فى كتابه (الهوامل) إلى سؤال الغربة عن كل شئ فى 


تست د 


ا(شاراته الالهیة) ؛ ار بتعبیر آخره من سوال العرفة الفارفة إلى 
ازمة السژال؛ التی أنضت به إلى آن بحرق أسللشه واجابانه 
جميعا؛ أقصد كتبه؛ فى أراخر أيامه. 


وإذا كنا قد أشرنا فى بداية هذه الكلمة إلى التمائل بين 


أواخر القرن العاشر الميلادى وأواخعر القرن العشرين» فاعتقادى 


أننا نعيش كذللك أزمة السؤال فى مخليائه امختلفة. 


ففی عصرنا: هناك من يحيلون «هوامل؛ الأسئلة الحارقة 
لمصرنا إلى «شوامل؛ أصولية نهائية جامدة. وهناك من 
يطلقون الأسكلة «الهوامل؛ ترعى عشب الفراغ الممتع 
الجميل تنبا لإجابات تلوثه وتلولها!؛ وهناك من يفككون 
بنية الأسكلة والإججابات الكلية رفضا لكل الكليات والألساق» 


الهوامش 


باسم التشظى والتجزز والفردية المطلقة. وهناك من يسعون إلى 
سير العلاقة بين المدقفين والسلطة لمصلحة السلطة 

وهكذا؛ لايزال إنسان عصرنا المأزوم المفهور المغترب يبحث 
عن سؤاله؛ سؤال عصره الذى يخرجه ويخرج به عصره من 
أزمئه , 

ولعل درس ۳ حبال الئوحیدی؛ بتعبيره الأدبى البليغ 
العبقرى عن أزمئه الذائية؛ أن يكون درساً لنا فى مسيرة 
البحث عن السؤال الذائى والموضوعى لعصرنا. 

وممية للذكرى المثيرة الملهمة لأبى حيان التوحيدى. 


لق ابر حبان الترحهدى ! الهوامل والشرامل » نشره احمد امین والسيد أحمد صثر: مطبعة لجا التأليف رال جما رالدلي عام ات 
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(۳) آبر حبان الدرحیدی: المقابسات؛ مفین: حسن السندویی. طبعة آرلی ۰۱۹۳۹ 


année ۰ 


(1) أبر حيان التوحهدى: الإشارات الإلهية. فين ؛ وداد الفاضى. دار الثقافة ‏ بيروث ۱۹۸۲ ص ۰۳۹ 





۱۳۵ 





u ٠ n :‏ ی 


السؤال رغبة فى العلم؛ أما العسازل فهو أسلوب فى 
التعليم. ولا يكاد يوجد مفكر غربى وصلعدا مؤلفاته ملووة 
بالأسفلة والشساژلات مثل أبی حیان النوحيدى . صحیح أن 
الحارث المحاسبى (ن 747 ه) وضع كتابه (الرعاية) في 
صورة سوال منه واجابة من شيخه «اجهول؛ رصحیح أبضاً 
أن الحكهم الترمذى (ت ١86‏ ه) قد طرح؛ دون (جابة؛ 
(۵ ۱۵) سؤالة حول مرضوعغ الولايةء رظلت أسفلته مطروحة 
على الجميع إلى أن أجاب عنها محيى الدين بن عربى (ث 
۸ ه) فى موسوعته الكبرى (الفتوحات المكية) .. لكننا 
مع التوحيدى نلثقى بنزعة غالبة فى طرح الأسئلة» وإثارة 
السسازلات؛ بل بفن متكامل يمكن أن نطلق عليه ٠فن‏ 
السؤال والعساؤل؛ .. ومن المقرر أن لكل فن أصولا وفواعد؛ 
كما أن له غاية وأهدافا؛ وهو دائما مرتبط بفلفة عامة 
بصدر عنهاء وبئحرك فى إطارها. 
وإذا كان السوال یمبر عن استشهام مباشر بطرحه 
الشوحبدی على احد آسانذته ار زملائه لیتلفی عنه (جابة 





عميد كلبة دار العلوم؛ جامعة الفاهرة. 
۱۳۹ 





” 





محددة» كما فعل مع مسكربه (171 ه)؛ فإن التساؤل يثم 
طرحه على النفس؛ أو كما فمل التوحيدى على أحد أسائذئه 
الذين لا يمكنا أن تتأكد تماما من أنهم فد أجابوه عنه؛ أو 
حتى لتأكد من أنه قد طرح غليهم أساساً تلك الأسئلة؛ كما 
فعل مع السجستانی (ت حوالی ۳۸۰ ه)217. 


وأنا أميل إلى السك فى أن النوحيدى قد سأل 
السجستانى بالفعل كل هذه الأسللة » كما أشك فى أن 
السجستانی قد أجابه عنها بئلك الصورة. وأذهب إلى أن كلا 
من الأسئلة والإجابات؛ معاً؛ هى من صنع التوحيدى. ومن 
أفوى الأدلة على ذلك ما جده من نضح فى الأسئلة؛ يتجاوز 
مستوى التلميد الذى يسأل لكى يعرف» بل إنها أقرب إلى 
أسكلة الصحفى اضرم الذى يكون على دراية تامة 
بالموضوع؛ ثم يختار شخصية مشهورة لكى يجعلها تنطق بما 
بربد(۲۳. کدلك, فان اللاحظة الدفمقة للغة السژال والاجابة 
تكشف عن نقاط نشابه كثيرة؛ تؤكد كلها أنها من صنع 
شخص واحد (وأنا هنا أدعو إلى إجراء دراسة أسلوبية تهدف 


سس 


إلى استخراج البصمة اللغرية للتوحبدى؛ ومقارنتها بأساليب 
الشخصيات الثى أورد لها أقوالاً فى مؤلفاته) . 


المعروف أن السوال بطرحه الانسان هلی ذری الخبرة 
والمرفة لیجیبره عنه؛ ون الشساژل هو السوال الذی بطرحه 
الانسان على لفسه؛ (ما مندهشا ار متحيرا أو أحياناً متهکماه 
وقد استخدم التوحهدى الأسلوبين معا. أما السؤال فكان مع 


فیلسوف الأخلاق مسکوبه"۲۳. وسسکوبه مولف معررف ‏ 


رمشهور وآراژه مبسوطة فی کنبه التى وصلنا بعضها. وأما 
العساؤل نفد استخدمه التوحهدی باسم السجستانی"۲ ركان 
من هؤلاء المدقفين الكبارء الذين بميلون إلى إشاعة التنوير 
عن طربق الجلساث والمنعديات؛ أكثر مما يركزون على تأليف 
الكتب والرسائل» وربما كانوا أكثر علما ولقافة من المؤلفين 
الور 190١‏ , 

ريدو لى أن التوحيدى قد استغل اسم هذه الشخصية 
الثقافية الكبيرة لیقدم من خلالها نصورانه وأراءه ووجهات 
نظره» فى شتى قضايا المعرفة والثقافة فى عصره؛ إلى جائب 
أخخلافيات المجتمع وسلوكانه. وذلك مثلما فعل أفلاطون 
عندما قدم أراءه ونظرهاته من حلال استاذه سقراط . رهکذا؛ 
نان أسهلة الترحيدى ‏ الئى طرحها بصفة خخاصة على 
السجستانی - ليمسث أكثر من تساؤلات؛ أى أسئلة مطروحة 
علی اللفس! استخدم فیها اسم السجستانی: کما اسنخدم 
افلاطرن نی محاورانه اسم سقراط"*. 


ماذا يلجأ المفكر إلى أسلوب السؤال والنساؤل؟ هناك 
أسباب عدة؛ يمكن أن نكون كلها أو بمضها وراء ذلك: 
فهناك أولا حساسية الدهشة المقرطة لدى بعض المفكرين 
الذين يقفون من الكون والأحداث والبشر موقف الاستغراب 
أو الإعجاب؛ أو محاولة الوصول إلى حقائق الأشياء؛ وعللها 
البمید:!۲). وهناك انبا؛ الشمور بالخشية من مراجهة الجر 
السائد فى امشمم ببعض الآراء التى تخالفه؛ ار تصدمه؛ 
وبالعالى تثير الغضب على صاحبها. وهناك ثالقا: الرغبة فى 
تعليم الأرين» رالأخ بأيديهم من حالة الجهل راللامبالاة ؛ 
إلى حالة المعرفة والاهتمام؛ ثم هناك أخخيراً؛ محاولة إحداث 


فلسفة السؤال 


السدمة الضرورة فى ببلة ثفافنية لسيطر عليها المقولات 
الجامدة؛ والخطاب القاطع الوحيد. 


إن النقافة: عندما تزدهر فی مجتمع ما ند تعحول؛ فى 
لحظة معينة؛ وبفعل عرامل محددة؛ إلى حالة من الاستقرار 
الذى يكرس الشبات والدقليد؛ والنمطية. وهناء لابد من أن 
دد الثقافة نفسها بظهور بعض الفکرین الذین بفتحوث فى 
هذا الجدار السميك ثقباء أو يلقون فى ثلك البحیرة الراکدة 
بحجر. وفى هذه الحالة؛ يعتبر كل من السؤال رالعساژل 
مدخلاً ضروربا اتحريك السکون؛ ودفع الواقفين إلى مواصلة 
السیر» وافلاق راحة الوالفین. 

لشد دارت أسئلة الشوحیدی ونساژلانه حول النفس 
البشرية) وأمسرار الوجود» وخفايا اللغة: كما لست لحلاف 
الناس؛ وتعرضت لمناهج التفكبر؛ وتناولث علاقة الفلسفة 
بالدين؛ وصلة الأصيل بالوافد؛ أو امحلى بالعالمي. وفى هذا 
الإطارء قد لا تكون الإججابات مهمة بالقدر نفسه الذى بابض 
أن نكون علبه الأسئلة والتساؤلات! وذلك لسبب بسيط هر 
أن الا جاباث تختلف في ترتها وضعفهاء وتتفاوت فی صحها 
واسعمرارهاء ولكن الأسغلة والکساالات نظل محتفظة 
بفی‌متها» خاصة عددما تدور حول القضايا الرئيسية المتصلة 
بالإنسان: والكون والمصير. 


٠‏ لقد اشتهر الترحيدى بما سبئ أن أطلقه علیه بافوت 
فى (معجم الأدباء) بأنه أديب الفلاسفة وفيلسوف دبای 
وتنازعه الدارسون فى مجالى الأدب والفلسفة. والواقع أن 
التوحيدى يمثل فى الثقافة العربية دموذجا يوجد أمثال له فى 
الفققافات الأجنبية. وقد حاول الباحث الموسوعى الكبير 
عبدالرحمن بدوی أن بقیم علاقة تشابه بين التوحيدىي 
وكافكا فى مجال التشارم» والنزعة العمدمية 240 ؛ ولكدنى 
أعتلف ممه فى ذلك؛ فالعوحيدى يدور فى إطار؛ بيدمأ 
كانكا متحرر من أى إطار؛ والتوحيدى مؤمن يحيره الشلك 
أحياناء ولكن قلب كافكا فارغ من الإيمان. وأخميراًء فإن 
الترحيهدى برتکز علی مجموعة من المبادئ الأخعلاقية 
والاجتماعية فى حين أن كافكا يسعى إلى هدمها من 
الأساس , 


۱۳۷ 


امد طاهر 


وفی حدرد معرفتی بالثقافة الفرنسية أقول باطمئنان إن 
دور التوحيدى فى الثقافة العربية بتشابه إلى حد كبير مع دور 
میشیل دی مونتانی ۷00018874 فى الثقافة الفرنسية!؟؟؛ وهو 
الدور الذى يتمثل فيما يمكن أن نطلق عليه (إعادة النظرة 
فى كل ما يحبط بالإنسانء مع الفوص فى أعماقه للبحث 
عن أصل الوجود؛ وأسرار الکون؛ وعخام الحياة. 


رمن الواضح أن «إعادة النظر؛ تتطلب عينا تتوقف أمام 
المألوف على أنه غربب؛ وأمام العادى على أنه نادر ومدهش» 
كما أنها لبسث عینا بطيفة الحدفة؛ ننظر فى الجا واحدء بل 
هى عين واسعة الرؤية تنتقل بين العديد من الأشياء؛ وبسرعة 
كبيرة؛ واحیانا حاطفة. 

كيف يمكن للمثقف الجاد أن بعيد النظر فيما حول ؟ 
بوسائل متعددة؛ من اکثرها فعالية استخدام طريفة السوال 
والتساژل, التی کان بتقنها الترحیدی» مرظفا طافته الادبية 
فی حسن الصیاغة» وتشقيق الكلام؛ وحشد المترادفاث الثى 
نمتلی بها لغة غنية مثل اللغة العربية. يقول الترحيدى:؛ 
«يا هذا! قد صرفت لك القول فى فنون من العبارة؛ على 
ضروب من الإشارة؛!'١2.‏ وعدم التبه لذلك هو الذى أدَى 
بكثير من الباحشين إلى تصنيف التوحيدى فى مجال الأدب؛ 
مم أنه لا پست‌خدم الأدب وأدوانه الشاحة نی عصره الا 
برصفهما وسبلة للتعبير عن أفكاره الفلسفية؛ أو بمصطلح 
أدقى؛ نزعته الفكرية والأخعلافية. 

لفد كان التوحيدى؛ دون شك: يملك نفساً متطلعة 
إلى المعرفة؛ وروحا موسوعية نهدف إلى الإلمام بكل شئ» 
ولعل هذا هو السبب الذی جعله پنفر - فی مطلع حیانه - 
من العزلة التى هى طابع المفكرين المدأملين؛ ريسعى بکل 
نشاط إلى المشاركة فيما يمكن أن نطلق عليه (الصالونات 
الأدبية؛ التى ازدهرت فى عاصمة الخلافة؛ خلال القرن 
الرابع الهجری"۲۱, ومیزة هذه الصالونات أنك نلنفى فبها 
الثفافة الحية؛ والأفكار التى تشغل الناس فى حيائهم اليومية. 
لكنها؛ من ناحية أخصرى: نضم إلى جائب رجال الفكر 
الرفيع : أدعياء العلم والمتفيهقين بالمعرفة؛ وأصحاب المنصب 
والشروة الذين يرغبون فى استكمال وجاهتهم الاجتماعية 


۱۳۸ 





براية الفنون والأداب, رهنا؛ بجد اف الجاد نفسه فی 
مأزق حفیفی. فإما أن يجارى الزیف» والنفاق» والظهرية. وم 
آن پنسحب من البدان تارکا کل شره. وهذا سا فعله 
الترحیدی فی آخر حیائه. 
لفد قيل إنه فد الشهى من رحلة الرغبة العارمة فی 

السرفة» والشك والحيسرة؛ والسؤال والنسساؤل؛ بائسا أر 
مستسلما. والدليل على ذلك ما نقسرأه فى أخمر مؤلفانه 
(الإشارات الإلهية) ١١!‏ الذى هو عبارة عن أطول مناجاة 
بشرية لله تعالى فى اللغة العربية؛ وربما فى سائر اللغغاث 
الأخری. وفیه بفول؛ 

«إذا ضللت عن حكمة الله فقف عند قدرئه؛ 

فإنه إن فائنك من حكمئه ما يشفيك؛ فلن 

يفرتك من قدرته ما یکفیلك!(۱۳. 

اوبحك! كيف محكم ب لم على خالق لم؟ أم 

كيف تج بالحجة على مظهر الحجة؟ أم كيف 

تدل بالعقل على منشئ العقل ؟ أم كيف نباهى 

بالعلم واهب الملم ؟۱۹۱4) 

لكنناء هنا ينبغى أن ننبه إلى أمر مهم وهو أن حالة 

الاستسلام عن [دراك الحقيقة؛ أو إجابة الأسكلة والتساؤلاث 
التى نظهر بوضوح نام عند الشوحیدی فی آخحر مولفانه؛ لا 
بصح نعميمها على «المعرفة الإنسانية؛ بكل فروعها. نهر 
بقول بصراححة: 


ان الله وهب لك هذه الأحساس (جمع حيس 
يعنى حاسذ) لشمتبر بها فیما لری؛ ونسمع» 
وتذرق: رنشم ‏ وتلمس»(*۱. 


رإذك» فالمفصود من الاستسلام هو العجز البشرى عن 
الإحاطة بأبماد القدرة الإلهية فى سمرها وتعاليها. يقول 
التوحيدى؛ (من توجه إلى الله استسلم»"۱٩,‏ وهذا ما ده 
عند کبار فلاسفة الصوفية علی مر العصور. 


سس سس سسسسست 


فإذا الشقلنا بعد ذلك إلى دراسة أولية لأسكلة 
لترحيدى»؛ وجدنا أهم مولفانه نی هذا الصدد؛ وهر کتاب 
الهوامل والشوامل)(۱۷) الذی طرح نیه (۱۷۵) سؤالاً على 
سكوبه. وأول ما نلاحظه علی تلك الأسئلة هو مدى التتوع 
لشديد فبما بينها. فهى تدور حول الإلهياث والطبيعيات 
والإنسانياث؛ وئلك هى الدوائر الغلاث؛ التى إذا أضيف إلبها 
دائرة الرياضيات؛ تمثلت أمامنا الموسوعة الفلسفية فى إطارها 
الكلاسيكى» التى وصلت إلينا من الإغريق؛ 

وكما تختلف أسئلة الترحيدى فى مجالائها السابقة» 
فإنها تتراوح ببن البساطة والممق. فهناك الأسئلة السهلة الئى 
بمكن أن ينشغل بها عامة الناس؛ وإذا سمعها أى إنسان 
تطلع إلى معرفة الإجابة عنهاء (بل من الممكن جداً أن 
تستغلها حالياً أية مجلة معاصرة لتجذب بإثارنها القراه) ؛ ومن 
ذلك مئلا؛ 
١‏ ناذا تواصی الناس بکتمان الأسراره رتخرجوا من إفشائهاء 

ومع ذلك لم تنكدم؟ 

١‏ ما السبب فى اشتياق الإنسان إلى ما مضى من عمره؟ 
۳ - لم قبع الثناء فى الوجه؛ وحسن فى المغيب ؟ 
؛ ‏ لم صار بعض الناس إذا سئل عن عمره لقص فى الخبر 

رأخر يزيد على عمره؟ 
ه - لم صار البنيان ذا لم يسكنه الناس تداعی عن قرب؛ وما 

هكذا هو إذا سكن واختلف فيه؟ 
۱ - لم صارث غيرة المرأة على الرجل أشد من غيرة الرجل 

على الراة؟ 

وإلى جانب أمثال هذه الأسئلة البسيطة؛ أو الثى تبدو 
کذلك, ناعفی بأسعلة آحری نؤدى مباشرة إلى ما نطلنق عليه 
«التفلسف: ؛ أى تأمل أحداث الحياة من منظور فكرى يسعى 
إلى الفهم؛ ومحارلة إزالة الغنمرض ۲ الساقض عن العنی 
الکلی للحياة والکوث: ومن ذلك؛ 


فلسفة السؤال 


| ما وجه الحكمة فی آلام الأطفال؛ رمن لا عفل له من 
الحيوان ؟ 

۲ ما علة كثرة غم من كان أعفل؛ وفلة غم من كان 
أجهل نى الأفراد والأجداس؟ 

ند لم كلما شاب البدن شب الأمل؟ وهل اشدمل الأمل 
علی مصالح العالم؟ وان کان مشتملا فلم تواصى 
لاس بقصر الأمل؛ وقطع الأمانی؟ 

) - لم اشعد عشق الإنسان لهذا العالم حئى لصق به؛ 
آلره, وکدح فیه؛ مع ما بری من صروفه ونکبانه وزواه 
پاهله ؟ 

ه ‏ لم كان فرح الإنسان نيل مالم يحدسبه وبترقعه أكثر من 
فرحه .بدرك ما طلب ؛ ولحوق ما زاول؟ 

" لم صار اليقين إذا حدث وطرأ لايشبت ولابسكقسر؟ 
والشلك إذا عرض أرسى وربض؟ 
الم إن هناك مجمرعة من الأسئلة؛ ننجه إلى تفسبر 

اللواهر والتغيرات الطبيعية؛ ونستدعى بالتالى نوعا من المعرفة 


التجريبية 5- عليها. رمن ذلك؛ 


ا الحكمة من رجود الجبال ؟ 

۲ - لم صار البحر فى جائب من الأرض؟ . 

٠‏ لم صارت مياه البحر ملحا؟ 

4 - لم كان صرت الرعد إلى أذائنا أبطأء وأبسد من رلية 
البرق إلى أبصارنا؟ 

۵ - علی ماذا پدل اشصاب نامة الانسات من بين هذا 
الحيوان ؟ 


واخیرا, هناك مجموعة من الأسئلة تشبر - بصورة غير 
مباشرة - إلى نقد اجتماعى؛ وتعبر بذانها عن موقف ألى 
حيان نفسه من بعض الظواهر والمفارقات التى تدث فى 
۱ المجتمع ؛ ونندشر فی الحياة الثقافية. ومن ذلك: 


۳۹ 


حاند طاصر 


١‏ - ما بال أصحاب التوحيد لابخبرون عن البارى إلا بنفى 
الصفات؟ 


۲ - ما الفرق بین العرافة رالکهانة التنجهم والطّرق والعيافة 
والزجر؟ وهل نشارك العرب فى هذه الأشياء أمة أخخرى ؟ 


۳ - ما علة كراهية الدفس الحديث المعاد؟ وما سبب لقل 
إعادة الحديث على المستعاد؟ وليس فيه فى الحال الثائية 
إلا ما فيه فى الحالة الأولى ؟ فإن كان بينهما فارق فما 
هوك 


4 - لما صار الإنسان إذا صام أو صلى زائد) على الفرض 
المشثرك فيه حفر غيره؛ وتكبر حئى كأنه صاحب 
الرحى؛ أو الوائق بالمغمرة والمنفرد بالجنة؛ وهو مع ذلك 

بعلم أن العمل معرض للآفات التى تبطه رتمعله هباء 

منلورا؟ ۱ 

ولعل من أوضح الأمثلة فى هذه المجموعة ما تمده فى 
السؤال التالى؛ وما ألحقه به التوحيدى من تعليق حاد؛ يكاد 
بصادر به على الإجابة المطلوبة؛ إن کان الأمر - من رجهة 

نظره - يحتاج إلى إجابة؛ 

ه ‏ ما الذى سوّغ للففهاء أن يقول بعضهم فى فرج واحد؛ 
هذا حرام؛ وبقول الآخر فيه بعينه هذا حلال؟ رکذلك 
ال والنفس؟ کلام هذا بوجب قتل هذاء وصاحبه بمنع 
من فستله. وبختلضون هذا الاستلاف الوحش ؛ 
ريشحكمرن هلا الشحکم القمیح؛ ویتب‌مرن الهری 
والشهوة؛ ریتسمون فى طريق التأويل؛ ولیس هذا من فعل 
أهل الدين والورع؛ ولا من حسلاق ذری المسقل 
والتحصیل . هذا وهم بزعمون أن الله قد بين الأحكام: 
ونصب الأعلام ؛ وأفرد الخاص من العام؛ ولم ۳ 
رطبا ولا پابسا (لا آودعه کتابه, وضمّه خطابه| 

والذى يعيد تأمل هده اجموعات التی سبفت من 
الأسئلة؛ سوف يلاحظ قاسماً مشتركا بينها جميعا؛ وهو أن 

السژال بنجه لی محاولة تمرف «علة» الشیء ار «حکمته!» 

ولذلك يستخدم فيها أداة الاستفهام «لم»؛ وحتي عندما 

بستخدم أداة آحری مثل «ما»» فانها تلحق مباشرة بکلمة 


۱:۰ 





«علة» أو «حكمة). ومن المعروف أن البحث عن العلة کان 
ولا يزال الطابع «العام؛ للفلسفة؛ بيدما اجه العلم إلى البحث 
عن الكيفية؛ أى حصائص الشىء وصيرررة هذه الخصائص 
من أجل الاستفادة المباشرة منها. 


لكن السؤال الفلسفى؛ من ناحية أخرى؛ حين نجه 
إلى البحث عن العلة؛ لا يكون عاماً فى كل الأحوال. فهناك 
العلة القريبة والمباشرة؛ والعلة البعيدة أر الغائية. والفيلسوف 
حين يطرح أسللته لمعرفة العلل القريية؛ فإنه يقدم خخدمة جيدة 
للعلم؛ ونحاصة فی مجال نشأة الظواهر» وتتابعهاء أو انصال 
بعضها پیمش. .. 

كذلك؛ فإن هناك من الأسكلة الفلسفية مايعد نوعاً من 
«الشحلیل العسقلی» الذی بساعد فی تصرف بعض 
جوائب الظاهرة أو جزئياتها؛ وذلك بالإضافة إلى أن معظم 
الأسهلة الفلسفية تهدف إلى «التركيب العقلى؛ أى رضم 
الإجابات الصغيرة والمبعشرة حول ظاهرة ما فى إطار كلى 
شامل, 

وسفى أن السؤال الفلسفى يحمل فى ذائه دغوة إلى 
البحث؛ والتعرف؛ والاكتشاف. وهو بذلك كله؛ بمهد البيلة 
المناسبة للبحث العلمى الذى يمكنه أن يسترشد بعلاماث 


٠‏ الاستفهام الفلسفية؛ ليحدد الأرض الثى يقيم عليها بناءه. 


من هدا ينبغى أن ندرك قيمة الدرر الشمهيدى الكبير 
الدى أداه التوحهدى للثقافة العربية عن طريق استخدام السؤال 
والتساؤل؛ وما يمكن أن يحدله ذلك من ريك السکون» 
وغربلة المتوارث؛ وفتح أفاق جديدة ومنجددة اللمعرفة. ) 


لفد كان على العلماء - حيندل ‏ أن يبدأوا العمل من 
تلك البيئة الجديدة الثى أعدها لهم النوحيدى؛ وكان على 
من أنى بعده من المفكرين أن يكونوا أكثر جرأة وافتحاماء 
وکان من الضرورى أن يستمر إنتاج الأسكلة وطرح الشساژلات 
حتی لا بخیم شبح ال رکود؛ والسلمات القطعية التى لا تقبل 
نفاشاء ولا تخدمل إعادة النظر! 


لكن ماذا حمدث للثقافة العربية بعد التوحيدى؟ 


ااا شدااطل 


عادت الغلبة لاستقرار الحلول السايقة التى ابدعها ‏ الفافة وبمهد لها صار التلفين والحفظ والشرح والتلخيص 
الأجداد فى ظروف مختلفة؛ ونکونت هالات انين حول 22 هى الأعمدة الأساسية الثى يفوم عليها صرح الثقافة العربية, 
كثير من الأسماء غير المعصومة من الط واستعان كلهر من 206١‏ وذا كانت المقدماث تؤدى دائما إلى ننائجهاء فد كان من 
العلماء پالسلطة الزمنهة لفرض أرائهم على مجرى الحباة؛ چ 
بدلا من أن يركوا تلك الآراه لقانون التجرية؛ وما يفرضه من أهم هذه النتائج : احتفاه الإبداع؛ ومحاربة التجدید» غاب 
معايير الصواب والخطا. وفى مجال الثعليم - الذى يسبق روح الدهشة» وضمور فن السؤال والعساؤل.. 


۱( الدى رجح هذا الناريخ هر الرحوم حسن السندویی فی مقدمته لتحقيل کتاب القابسات. هاسل (4۱؛ ص ۰۱۰ 

(؟) انظر مقالدا بعدراث ذفن الحوار مع الشخصياث! الندیر بمجلة الا الکریث؛ نوفمبر ۰۱۹۷۹ 

(۳) نی كعاب الهرامل والشرامل. ۱ 

(؛) فى ثنايا الكتب التاليذ؛ البصائر والدخائر, والمفابساث؛ والإمماع والمزالسة, 

(۵) کان المرحوم أنور المعدارى من أبرز الدماذج على ذلك فى الجتمع المصرى الحديث. 

(۷) لحن لرصى بدراسة مقارنة بين أفلاطرن والتوحيدى فى هذا الصدد. 

(۷) یقول اللوحیدی؛ ايا هنا؛ أما ترى كيف نصب كل شئ اء عينك لتبصره ولبالة قلبك لتفكر؛ وردد على مشاعرك واحساساك لتعتبر' ؛ الإشاراث الإلهمة» 
ص ۰۲۱۷ 

(A)‏ انظرا هیدالرحمن بدری في التصدیر العام انیل کتاب ال شاراث الإلهية ص © رما بعدها. 

ب مد نهار ۱۳۴۱ ۲۱۵۹۲ من أب اذكر افرنسي. وقد تولى مناصب هذة مهمة فی الدولة لم استقال متها وتفرع فى العشرين سنا لسعم سن ر 
لكدابة تأملاته النى نشرت بعد ذلك فى بلانا مجلدات؛ بعدواث 1288818 , رنکاد نخطی کل ما يتعلق بالفره والجمدمع » والخيال رالواقع ؛ رالحياة والموت؛ رالفائرث 
والفرضى : رالدين رالحكمة؛ والسعادة والحضارة.. إلخ. | 

.۲۸۷ الإشاراث الإلهية؛ ص‎ )٠١( 

)۱۱ ام سره الحتشارة الإسلامية في القرن الرايع الهجرى؛ ترجمة محمد عبدالهادى أبر ريد 

(۱۲ يرجم عبدالرحمن بدرى ذلك من خلال أدلة هداء لى مقدمته لكتاب الإشارات الالهية س ۲۴ رما بعدها. قد سبقه إلى ذلك أحمد أمين فى مقدمته لتحقيل 

کاب الهرامل والشوامل؛ ص (ی؟. 

(۱۳) الاشاراث الالهية: ص ۰۲۵۵ 

(۱۸) السابل؛ ص ۰۲۹۷ 

(۱8) نفسه؛ ص ۰۳۲۳ 

((۱) نشسه» ص ۰۳۲۱ ۱ 

(14) الهوامل فى الأصل هى الإبل السائئمة؛ والشوامل؛ الإبل التى نضبطها. وقد استعير اللفظان للتعبير عن أسللة الترحيدى المبعثرة الحائرة وإجبابات مسكويه نی 

تضبطها رتيب عنها. انظر مشدمة الهوامل والشوامل بقلم أحمد أمين؛ ص (جا . ۱ 


مصادر البهثت ومراجعه: 
© لأبى حيان الفرحيدي؛ 
المقابسات؛ 
غفین وشرح حسن السندوبي - المكتبة العجارية الكبرى؛ القاهرة ۰۱۹۲۹ 
الإمياع والمزائسة؛ 
(یلحیذ اجراء) ,لین آحمد أمين واحمد الزين؛ لجنة التأليف والترجمة والنشر؛ القاهرة ؟؟ ‏ 11414 ٠‏ 
الهرامل رالشرامل؛ 
ندره احمد امین رالسید احمد صفر. لجنة الألیف الفاهر: ۰۱۹۵۱ 


حامد طاهر 





البصائر راللخائر؛ 
تفيل أحمد أمين والسيد أحمد صفر؛ لجدة التأليف... القاهر ٠۹۵۳‏ . 
- الصدافة رالصديل , 
شرح وتعليل على مفرلى صالح. مككفبا الأداب » الفاهرا ۱۹۷۲ 
- الإشاراث الإلهية: 
تميق عبدالرحيمن بدرى» وكالة المطبوعاث؛ الكريث ۱۹۸۱ , 
© آم مثر؛ 
الحضارة الإسلامية فى القرن الرابع الهجرى؛ ترجمة محمد عبدالهادى أبر ريداء؛ القاهرة ١941١‏ 
۵ رکریا ابراهيم: 


أبر حيان التوحيدى؛ أديب الفلاسفة ولیلسوف الادباء. ملسلة اهلام العرب, (۳۵) الفاهرا ۰۱۹۹4 





۱۲ 


إن نولد الشکل الفصصی من رحم الرسالة فى نصسى 
رصالة (الخفران) (والتوابع والزوابع)7١)‏ يلفت النظر إلى أهمية 
مخاطبة الأخمر فى تشكل النوع القصصى فى ترالنا الأدبى 
(الرسمى)؛ ذلك أن الرسالة تقوم على مخاطبة الآخر عبر 
السؤال والجواب؛ فالأصل فى (رسالة الغفران) ‏ على سبيل 
المدال - أنها رد على رسالة بعث بها ابن الفارح (رهو أديب 
حلبى كان معاصرا لأبى العلاء) إلى أبى العلاء المعرى. وقد 
ضمن ابن القارح رسالته عدداً من التساژلات ذات الطابع 
اللنرى رالفكرى والعقائدى... إلخ يطلب الإجابة عنهاء غير 
أن أبا العلاء أرجأ الاجابة عن هده الشساژلات وصدر رده 
على الرسالة بعمله الفصصى (الغفران) حيث تسببت 
تساؤلاث ابن الفارح فى إحداث ثارة عقلية تتعلق بمسألة 
الجنة والنار والشواب رالصفاب؛ رند ولد من ثلك الإثارة 
الشكل الفصصى الخيالى فى نص «الغفران»7' . 
#نسم اللغة العربية , كلية الآداب: جامعة القاهرة. 





وبدا أن النص القصصى فى كل من رسالة (الغفران) 
و(الشوابع والزوابع) ند تخلق برصفه شکلا جديد) (حائرا) 
بستمد مشروعیته من [طار الرسالة» وهى الشككل الشاح 
حبندا؛ الفادر علی استیعاب الوضوع الشار فی کل 
متها" لأنه ذو طابع حواري! بمعنى أنه يقوم على 
مخاطبة الأخخرء ونتعدد فيه الشخصیات التحاورة؛ وهلا من 
شأنه أن يلفت النظر إلى الأشكال النشربة السابقة ‏ زمنهاً - 
والمتأسسة على الحوار؛ ومن هنا ححاوث قراءة محاوراث 
التوحبدى عبر التنقيب عن المكونات القصصية فى ترالنا 
النشرى والبحث عن كيفية نشكل النوع الفصصى فى 
التراث . 

وعلى الرغم من وجسود بعض الإشسارات المبكرة فى 
دراساث سابقة حول أدبية محاوراث العوحيدى» فإن هذه 
الجهود لم لدد سمات هذه الأدبهة؛ واكتفت بكونها 
صبنت فى «قالب ادبي ؛ ار أنها تمعمد على التلاعب 
اللفغلى 10 , 

ومحاورات التوحهدى تشغل مكانا بارزاً فى كتابائه متعددة 
الأشكال2*0/ فتبنيو شكلا من أشكال الكتابة النشرية المقصودة 


١ ضوع‎ 





ألمت كمال الروبى 


اللتحققة فى عدد من مولفانه هی ((معاع والژانسة) 
و(الشایسات) ؛ ۲ (الهرامل والشوامل) » رندرر هده المماورات 
حول مرضرعات فلسفية أو موضرعات ذاث صبغة فكربة أر 
معرفية عامة؛ وربما سباسية؛ ثما كان بشغل مثقفى تلك 
الفترة (ق 4 ه) من العصر الوسيط. 

ومن المهم أن نحدد ‏ بداية .. أن القراءة الأولية لمحاورات 
التوحيدى تبين أن انسامها بالأدبية لا يرئد إلى الصياغة 
اللغوية؛ وإنما إلى الشكل الحوارى نفسه ١لمحاورة)‏ بوصفه 
وسيلة أدبية يبسط من خخلالها الموضوع المطروق عبر أصوات 
متعددة مسد الاخمئلاف والتعارض أو الانفاق. ويسدو 
التوحيدى فى هذه امحاورات محارراً لثقافة عصره؛ والثقافة 
الئى كان يحاورها هى ثقافة الخاصة من العلماء والمفكرين 
الذين خرجرا علی النمط التفلیدی الالوف؛ رهم العلماء 
الذين كان ينتمى إليهم؛ كما كان يحاور أيضا ثقافة الخاصة 
من علماء ومفكرى الثقافة الدمطية التقليدية (اللفة, النحوء 
الفقة؛ الشریعة) . 

وبعبارة أكثر نفصيلا؛ فإن موضوع المحاورات هو الذى 
فرض شكل المحاورة؛ لأله الشكل الذى سمح بالنفكير فى 
إشكالات عصر الترحیدی ومسائله السائدة بين مثقفى تلك 
الفعرة؛ وأحد محاورها الأساسية؛ مشكلة تأكيد الهوبة وعلاقة 


ال «نحن؛ بالأخر. وقد تولد عن هذه المشكلة موضوع ٠‏ 


المفاضلة بين ؛ 

العرب رالمجم ؛ الدین رالفلسفة» النحو والمنطق؛ الشعر 
والش ؛ الانشاه والحساب, 

وهذه الموضوعات إذا اغلمناها فى حشول جدول سلحل 
آنها تصطف فی عمودین متقابلیی؛ الارل مفردانه: العرب؛ 
الدين؛ النحوء الشعر؛ الإنشاء. أما الآخر المقابل فهر: العجم؛ 
الفلسفة؛ المنطق؛ النشر ؛ الحساب؛ وإذا "كان لهذا النصور 
رجاهته من جانب: فانه برجم إلى أن هذه التعارضاث تضرب 
بجذورها فى 3 قلب الشحولات الاجتماعية؛ وما وازاها من 
غُولاث فكرية فكرية وأدبية: و فى المجتمع العربى 8 ذلك ار 
وفد جسدت محاورات التوحيدى هذه التحولات؛ ذلك أله 
بدا واعیا بامکانات هذا الشکل الحواری) [ذ جاءت محاورانه 


۱: 


شکلا تعبیرباً کاشفا للکمارضات القائمة؛ لیس فقط بين 
مفردات کل من هذین الممودین السابقين: وإنما أيضا بين 
الندائيسات الى نرضتها مازق عصره؛ رمن إشكالات ذلك 
المصر البعيد المطررحة فى المحاورات العلاقة بين الحاكم 
واحکوم؛ والسياسة النى پواجه بها الحكام رعاياهم فی 
مواقف الأزمات؛ الاستبداد بالرای (الدکتاتوریة فى مقابل 
الششاور والاخذ بأراء الغير (الديمقراطية) . وسدرى ما لهذا 
التعارض من أثر فى رسم الشخصيات المتحاورة. 


اب 


تأسست انحاورات علی «مخاطبة الآخر ؛ التى تمثل نواة 
أصيلة لها. ونامت هذه الحخاطبة بدورها على حضر الأنا 
المتكلمة مجسدة فى الراوى ٠أبى‏ حيان؛؛ فى مواجهة ة الآخر 


۲ دی التجليات احتلفة (ابو الوفاء آلهندس ؛ ابن سعداك) أبو 


سلیمان؛ مسكوبه) . وتئم هذه الغفاطبة عبر صيغة السؤال 
والجواب وهى أبسط صور هذا الخطاب؛ ححيث يلقى السؤال 
من قبل السائل؛ ثم بثلفی الإجابة عنه دفعة واحدة؛ سواء 
كان هذا السؤال بسيطأ أو مركبًا (یتضمن اسئلة عده). 
وتغلب هذه الطريفة على صياففة نساوؤلات (الهوامل 
رالشرامل) »التی یکون فیها الراری (آبو حیان التوحیدی) هر 
السائل» فى حبن يكون مسكويه هو اجیب. 

غير أن مخاطبة الآخر نتم عبر صور أكثر تعقيداً من مجرد 
طرح السؤال من قبل الراوى» کما هو الحال فى (الهوامل 
والشوامل)؛ ذلك لأن المحاورة تتخذ شكلا أكشر تركيبا فى 
كل من (الإمشاع والمؤانسة)و (المقابسات) ؛ حيث تعرض 
المشكلة المطروحة من وجهات نظر متعددة فى حمالة حضور 
أكثر من محاور؛ إما بالوجود الفعلى أو بالاستدعاء؛ سواء 
كان هذا الاستدعاء يشم علی مستوی القول أو علی مستری 
الشخصية. فالراوى فى (الإمتاع والمؤانسة) وإن كان صاحب 
دور ابث لا نغبر- حيث بمثل دور المجسيب بدأ من 
استجابته لأبى الوفاء المهندس فى تسجيله المحاورات؛ ونهاية 
بإجابته عن نساؤلات الوزير دابن سعدان؛ - فاجابائه غالبا 
مانستئد إلى أقوال الأخرين وأرائهم التى يسشدعبهاء؛ إما 
لبعارضها أر بدوارى خلفها. وتتبدل العلاقة بين السائل 


والمجيب فى (المقابسات) بتنويعات متعددة؛ فيكون الرارى هو 
السائل 7" أو الهجهيب”" ؛ أو يكون السائل شخصاً أحر غير 
الراری ۲ ؛ وتععدد الأسماء فى هذه الحالة؛ وقد لا تخد 
أسماء الساللين أر الجيبين"". رفى كل الأحرال؛ فإ الحاررة 
داحل (الإمتاع والمؤائسة) ؛ و(المقفابسات)؛ تبدر مركبة؛ 
لاحتوائها على أكثر من وجهة نظر وأكثر من صوث. 
وس الثبر آن استجابة الترحیدی لأبى الوفاء الهندس نتم 
فى إطار الرسالة؛ بحيث تصبح هی - أی الرسالة - الاطار 
العام الذى يحتوى افماورات ای بعید التوحیدی |نتاجها. 
پقول موجه) حطابه إلى أبى الوفاء الهندس؛ 
دهذا وأنا أفعل ما طالبتلى به من سرد جميع 
ذلك؛ إلا أن الخوض فيه على البديهة فى هذه 
الساعة يشق ويصعب بعقب ما جرى من 
التنفاوض؛ فإن أذنت جممته كله فى رسالة 
نشتمل على الدقيق والجليل؛ والحلو والمر» 
والطرى والعاصى؛ واحبوب والکروه» ۱۳۲" , 
رنی بداية الجزه الشانی من (الامتاع) کتب التوحیدی 
موجه الخطاب مرة أخرى إلى أبى الوفاء؛ 
دأنا أسألك ثانية عن طريق التوكيد؛ كما سالك 
أولا على طريق الافشراح أن نكون هذه الرسالة 
مصونة عن عیرن الحاسدین العیابی ٩۱۱۱»‏ ۰ 
ويعنى ذلك أن عملية استرجاع احاورات رکتابتها؛ وهی 
ما أسماه الترحیدی ب «سرد؛ » نمت داخعل إطار أوسع هو 
الرسالة؛ وهذا بدوره يؤكد أهمية الرسالة بوصفها شكلا 
يعتمد على خطاب الاخر فی ولید الشکل الفصصی؛ 
ويتجلى هذا بشكل خخاص فى (الإمتاع والمؤانسة) ١‏ إذ تصبح 
الرسالة هی الشکل او «الاطارا الخارجی الذی بقع داخعله 
السرد» وبمثل (السرد) بدوره إطار) ارجا بحتری داخله 
(اضاورةا . 
ومن المهم أن نلفت النظر إلى أن كعابة الشوحیدی 
شاورانه فد تمت من خلال عملية استعادة ار استرجاع 
المناقشات الحفيقية التى دارث فى مجلس الوزير ابن سعدان؛ 


أو التى تم الحكى عنها فى هذه المجسالس! أو من خلال 
استعادة الناقشات الثى تمث فى مجالس العلماء من أمثال 
أبى سليمان المنطقى (المقابساث) . 

واسدرجاع أبى حميان للمناقشات فى محاوراته المكتوبة 
بستدهی الحديث هن محاورات سقراط لأفلاطون؛ التى 
نامت علی الالبة نفسها من حيٺ هى استعادة لمناقشات 
سقراط مع تلاميله؛ ذلك أن كلا منهما يدسم بالطابع 
الإبداعى الحر المجاوز للتسجيل الحرفى لهده النافشاث وند 
اعتذر التوحيدى فى بعض المواضع من محاورائه عن عدم 
استطاعته نسجيل أسماء كل المتحاورين أو عن عدم النزامه 
بالنفل المرنی(۱۳) 1 

وإذا كان هناك مجال آخحر للمقارنة؛ فان هناك منهجا 
راحد) تستند إليه هذه المماورات؛ وهو الكشف الحوارى عن 
الحفيقة؛ فضلا عن وقوفها على أرضية سردية. وهنا نبدو 
أهمية الإشارة إلى ممالجة «باحتين» للمحاوراث السقراطية 
انلاطرن برصفها «صنفا أدبيا غرر من قيوده التاريخية 
لمتعلقة بالذكريات وانسم بالطابع الإبداعي الجر :۲۳۳۲ ومجمدر 
الإشارة إلى محاولة الإفادة من هذا التوجه في قراءة محاورات 
التوحيدى؛ دون الالتزام بحرفية المنهجية الباخمتينية؛ الطللاقا 
من محاورات التوحبدى ذائها وارتباطها بسيافها الثقافى 
الخاص . 

ولعل أهم ما تتمیز به محاورات التوحيدى غن محاورات 
سقراط لأفلاطون أن العبلاقة بين السائل والجيب لم تكن 
علاقة ثابئة؛ كما أشرنا سابفا؛ حيث تتبدل أطراف هذه 
العلاقة وتتعدد؛ فالتوحيدى الراوى لا يكون هو السائل بشكل 
دائم؛ ولا يكون المجيب بشكل مسكمر؛ إذ يراوح دوره ابن 
الراوى السائل والراوى الجيب أو مجرد الراوي الذى ينل عن 
الآخرين. ومن هنا فهر لا يأخيل سمت المعلم السقراطى الذى 
يستدرج 'لاميذه للوصول إلى الحقيام!؛ ومع هذا فإن 
محاورات التوحیدی تصبح أداة معرفية وشكلا لعبيرياً كاشفاً 
عن الحقيقة أو الفكرة التى يسعى إلبها؛ لاسيما أن معنى 
المماورة ‏ عنده - يجاوز استيفاء الرد (الجواب) علی السائل؛ 
آر استجابة السوول بتقدیم الإجابة عن التساؤل المطروح» إلى 
نوع من التفاعل بين اغناطب والمتكلم؛ وهذا التفاعل يأخد 


١ مغ‎ 


تجليات مختلفة: «الحادثة أو المذاكرة أو المناظرة أو المقابسة؛ . 
وفى كل هذه الأحوال تمق المحاورة الخصوبة المقلية 
والإضافة المعرفية؛ والمئعة النفسية والروحية؛ فى أن. وبدعم 
ذلك آن آطراف احماورة (محادثة أو مقابسة أو مذاكرة أو 
مناظرة) دائما من العلماه والفکرین. 
رینسحب معنی المحاورة على ما يسميه التوحيدى بامحادثة ؛ 
فیقول فی (الامتاغ والؤائسة) على لسان عمر بن عبد العزیز: 
وإن فى المحادلة تلقيحًا للعقول وترويحاً للقلب 
وتسرييحا للهم وتنقيحا لادپ (۱۹) ۱ 
کما یفول الشوحهدی فى معنى ١مقابسة؛‏ على لسان 
استاذه ی سلیمان ره على حد تلامذنه وقد فرظه بحمد 
الله على ما يسديه إليهم من فوائد؛ 
ابكم افتبسث؛ وبحجركم قدحت وإلى ضوء 
اركم عشوت؛ وإذا صفى ضمیر العسدیق 
للصديق: أضاء الحق بينهما واشثمل الخير 
عليهما؛ وصار كل واحد منهما ردءا لصاحبه؛ 
وعوناً علی فصده؛ وسبباً فوباً فی نیل إرادنه 
ودرك بخیته؛ ولا عجب من هذاء فالنفسرس 
تتقادح والعقول تتلاقح والألسنة تتفاغ؛!*1؟ , 
فا محاورة محادثة أو مقابسة محقق الفائدة والمئعة معاء 
ونعمل على إذكاء العقل واستثارته عبر هذا التفاعل المقلى 
والنفسى واللغوى من أجل الوصول إلى الحقيقة؛ والإضائة 
العفلية الئى محققها امحاورة لا تشم فقط عبر محاورة الصدين 
للصدین» وانما عبر الکلام مع الخصم بأشكال متعددة. يقول 
التوحیدی: 
«الكلام مع الخصم من المهاترة والمناظرة 
والذاکرة. فأما الهاترة فباب بدشأً من الدافس 
ولیشار الغلبة, وآما الذاکرة فالقصود بها طلب 
الفائد:؛ کالرای المروض علی العفول اففتلفة 
إلى أن يفع الاعتیار علیه بعد الانفاق؛ وأما 
المناظرة نمتوسطة بين المهاترة والمذاكرة؛ فد 
تفضى إلى المنافسة:؛ وقد نوجد بها الفائدة؛ وهى 
كالفكاهة بين العلمايه!! ١‏ , 


۱۹ 


يضرق الشوحیدی بین مستریات الشحاور؛ ويفيم ثلاثة 
مسئوبات مثراتبة أدناها التحاور الذى يهدف إلى المنائسة 
رغقیق الغلبة (المهائرة»» وأعلاها التحاور (المذاكرة) الذى 
يسعى إلى تخفيق الفائدة إذ بناقش فيه الرأى (أو يعرض على 
العقول اففتلفة) من رجهاث نظر متمددة؛ إلى أن يتحقق 
الانفاق عليه؛ وبین هذین السشویین مستوی مشرسط 
هو(الناظرة) , وهو إما أن يحقق المنافسة أو الفائدة. 

رأمسم ما تعبر عنه هله النصوص للتوحهدى أنها تسجل 
- إلى حد ما - وعیه بأن الحاورة (محادلة كانت أو مققابسة أو 
مناظرة أو مذاكرة أو حتى مهائرة» جاوزت الشكل المونولوجى 
فى تقديم الحقيقة أو القكرة؛ فانسمت بطابع حواری تسد 
فى عرض الرأى ونقيضه أو عرض الفكرة الواحدة من زوايا 
مختلفة متعددة؛ ومن هنا أناحث الحاورة المججال لحضور الغير 
وأفكاره؛ ومن هنا أيضا كان انفتاح محاوراث التوحيدى على 
نعددية الأجناس والإفرار بوجود أجناس أخرى غير العرب» 
رتوزيع الفضائل الإنسانية بينها؛ وكان الإقرار بتعددية أشكال 
الوعى بين المعرفة الدينية (الشريعة) والمعرفة الفلسفية» وتعددية 
الأنواع الأدبية بين شعر ونشر. ولهذا يمكن القول؛ باختصار» 
ان «اضاور» لدی الشوحیدی جاءت وليدة للوعی الدینی 
المنفتح الذى يفوم على التعدد والتنوع والاختلاف؛ والجمع 
بين الأنا والآخر فى علافات معكافة. 

وينبغى أن نضع فى اعتبارنا أن التوحيدى كان یمیش فا 
تغیرات اجتماعية وثقافية فى الحواضر الثى تلقل بينها؛ 
لاسيما فى مديئة بغداد التى كانت تعج با جناس اففتلفة 
والملل والطوائف؛ مما شكل مناخما من التسيارات والأفكار 
والأراء المتصارعة. ولا يخفى أيضا أن جزءاً كبيراً من نشاط 
التوحيدى نركز فى الاسهام فی جلسات النقاش التی کانت 
شری فی الدواثر الثقافية المتعددة؛ رهى جلسات لم تفتصر 
على مجالس ابن سعدان أو رجالات السللة» بل جاوزتها إلى 
مجالس العلماء مثل مجلس آبی سلیمان النطفی؛ وهذه 
الدراثر کانت نعتمد فی نشاطها الفكرى والمعرفى على تبادل 
ال رام وساقشتها, ومن هنا كان تناول التوحيدى الخاص لهذه 
الأفكار والتصورات ونمسیده لها فی افحاورة عند الحوار الذى 
بفوم به أشخاص متعددون. 
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غدت انحاورة فضاء يتسع لعرض الآراء المتعددة؛ أو لعرض 

الرأى رنقيضه من زرابا مختلفة: وبهذا شاوزت الشكل 

المونولوجى فى تقديم الحقيقة أو الفكرةء ساعد على ذلك 

الطببعة الثنائية لإشكالات مثففى عصر التوحيدى؛ الثى 

جسدتها هذه المحاوراث. غير أن طرح اضاورة للرأی والرای 

الأخخر لم بتخل مظهر) واحدا؛ بل ایخذ مظاهر عدة! منها أن 

هذا الطرح كاث يشم بشكل صريح لصالح الفكرة الراحدة 

بنغليب أحد الرأبين على نحو مباشر؛ وبتجسد هذا بوضوح 

ف المحاورة الى دارث حبول المفاضلة بين كتابة الحساب 

ركعابة البلاغة رالإنشاء؛ فالرأى الأول بسعى إلى تمجيد 

كتابة الحساب فيما يؤديه هذا النوع من النشاط الإنسائى من 

مهام نفعية مباشرة للدولة والسلطان؛ فی حین بنتقص من 

شأن الإنشاء والبلاغة ومحترفيها من الكتاب بصفة عامة. أما 

الرأى الآخمر ‏ الضاد؛ فیفوم پتفنید هلا الرای بجمیع 

تفاصيله لحساب كتابة البلاغة والإنشاء. ومن الملاحظ أن 

التوحبدى يقوم بعرض وجهة النظر كاملة دفعة واحدة؛ 

وكذلك وجهة النظر المقابلة» ريشم هذا العرض على أرضية 
سردية؛ يجره إليها نساؤل الوزير فى بداية المجلس ؛ 

«رلا عدت إليه فى مجلس آلحر؛ ثال: سمعت 

صياحك اليوم فى الدار مع أبن عبيد قفيم 

كنكما؟ قلت: كان يذكر أن كتابة الحساب 

أنفع وأفضل وأعلق باللك رالسلطان إليه أحوج؛ 

وهو بها أضى من كنابة البلاغة:؛ والإنشاء 

والتحرير» فإذا الكتابة الأولى جد؛ رالأحرى هزل؛ 

ألا ترى أن التشادق والتفيهق والكذب والخداع 

نیها اکثر؛ وليس كذلك الحساب والتحصيل 

والاسندراك والتفصیل» قال: وبعد هذا فتلك 

صناعة معروفة بالمبدأ موصولة بالغاية وحاضرة 

الجدوى؛ سربعة المنفعة ١‏ والبلاغة زخحرفة وحيلة؛ 

وهى شبيهة بالسراب» كما أن الأحرى شبيهة 

بالاه. فال! ومن یساس البلاغة أن أصحابها 

بسترقمون ویستحمفون! وکا الکتاب قدیما فی 

درر الخلفاو ومجالس الوزراه پشولوث؛ اللهم إنا 


لعوذ بك من رقاعة المنشكين؛ رحمائة العلمین؛ 
وركاكة النحوبين... ولو لم يكن من صنعة 
الإنشاء إلا أن الملكة العريضة الواسعة يكتفى فيها 
بمنشئ واحد؛ ولا يكنفى فيها بمالة كاب 
حساب... ومازال أهل الحزم والتجارب يحثون 
أولادهم ومن لهم بهم عناية على تعلم الحساب» 
ویقرلرن لهم «هر سلة الخبزه :۲۱۷۲ . 
وعندما يسأله الوزير عن جوابه على ذلك الهجوم بقوله؛ 

(هذه ملحمة منكرة فما كان من الجواب»؟ 


يقول الترحيدى مصدر) كلامه بنتيجة الحوار؛ وما آل [ليه 
لخصم؛» قبل أن يعرض لتفاصيل وجهة النظر المقابلة؛ 
دقلت: ما قام من مجلسه إلا بعد الذل والقماءة» 
وهکذا يكون حال من عاب القفمر بالكلف؛ 
والشمس بالکسوف؛ رانسحل الباطل؛ ونهسر 
المبطل» رأبطل الحق: وازری علی الح *. 
لم يقوم الترحيدى بعد ذلك بعرض وجهة النظر الأخعرى 
نی تعلی من شأن البلاغة والإنشاء والكتاب؛ ومن هنا يعدمد 
هذا الرأى على بسط فوائد البلاغة والإنشاء واستيفائها؛ كما 
بعشمد على تفنهد النواقص الثى يلحقها الرأى الأول بالكتابة 
والکتاب» من ذلك على سبیل الثال؛ 
درآما فولك: «احدی الصناعتین هرل» والأخری 
جده نبهسما سولت لك نفسك علي البلاغة؛ 
هى الجد؛ وهی الجاممة للمرات العقل؛ لأنها 
لخن الحق؛ ونبطل الباطل ..لخ؟۰ 
وأما قولك؛ «اانشاء صناعة مجهولة البنا؛ 
والحساب معروف المبدأ» فقد خخرفت:؛ لأن مبدأها 
من العسقل؛ وبمرها على اللفظ؛ وقرارها فى 
الخط؛ . وأما تولك «ان آصحابها پسترفمون» 
فهذا شئع من القول؛ ولو عرفت الصدق فيه لم 
تنبس به؛ ولم تنطق بحرف منه: فإن فيه زراية 
على السلف الصالح والصدر الأرل؛. 





ألفث كمال الرربى 


وأما قولك؛ ان الملکة تکتفی بمنشی واحد» 
فقد صدقت» وذلك أن هذا الواحد فى قوئه يفى 
بأحاد كثيرة: وهؤلاء الا حاد لیس فى جمیعهم 
رفاء بهذا الواحد؛ وهذا عليك لا لك...؛ 0 
وعلى هذا فإن الحاررة القى استوعبت الرأى والرأى الآخر 
(النشيض»؛ وبعسارة أخصرى؛ استوعبت وجهتى نظر 
متعارضتين ؛ صممت لتغليب الرأى الواحد على الآخر على 
نحو صريح ودون مواربة. ولمله من الملاحظ أن هله احاورة 
بين أبى حيان وابن عبيد الكائب قد أممرث داخل الحاورة 
الإطار بين أبى ميان والوزير ابن سعدان؛ وأن المحاورة الإطار 
قامت بدور فی تاکید الانتصار للرأی الواحد علی لسان الوزیر 
وأبى حيان. ومن المهم أن نشير هنا إلى أن تفنية بناه محاورة 
داحل محاورة ستظل سمة غالبة فى بناء محاورات الترحيدى 
لتى يمثل فيها دائما حواره مع الوزير فى السداية الححاورة 
الإطار. 
يشكرر الأمر نفمسه فى مناظرة السبرافى رمتى الفنائى» 
التی سجلها التوحيدى فى الليلة الثامبة من ليالى (الإمتاع) ؛ 
فتحمل انحاورة ‏ المناظرة وجهتى نظر متقاباعين؛ غير أنها تبدأ 
وننتهی لحساب الراي الواحد وقلبة آحد الشحاورین. ويشم 
عرض هذه المحاورة أبضا غلى أرضية سردية؛ “كما هو الحال 
بالدسبة الی احاورة السابفة» فیلول الترحیدی موجه حدیثه 
إلى أبى الوفاء المهندس؛ 
لم انی أيها الشسیخ... ذکرت للوزیر مناظرة 
جرث فى مجلس الوزير أبى الفئح بن جعفر بن 
الفرات بين أبى سعيد السيرافى وألى بشرمنى 
واختصرتها؛ فقال لى: اكتب هذه المناظرة على 
التمام؛ فإن شيها يجرى فى ذلك امجلس النبيه 
بين هذين الشيخين بحضرة أوليك الأعلام يبغي 
أن بختنم سصافه رنرهی لرائده.. فکتبت ! 
حدلنى أبوسعيد بلمع من هذه القصة. فأما 
على بن عيسى الشبخ الصالح فإنه رواها 
مشررحة. 
لا انعقد المجلس سنة مست وعشرين وللاثمائة؛ 
قال الوزبر ابن الفرات للجماعة ‏ وفيهم 
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الخالدى وابن الأعمشاد والكتبى وابن أبى بشر 
وابن رباح وابن كعب وأبو عمر وقدامة بن 
جعمفر... - ألا يتددب منكم إنسان لمناظرة منّى 
فى حدبث النطق؛ فانه بقول لا سبيل إلى معرفة 
الحق من الباطل رالصدق من الکذب والخیر من 
لشر والحجة من الشبهة والشك من الیقین إلا 
بما حويناه من المنطق وملكناه من القيام به... 
فأحجم القوم وأطرقوا. 
فال ابن الفرات: والله إن فبكم لمن يفى بكلامه 
ومناظرنه وكسر ما يذهب إليه؛ وإلى لأعد كم فى 
العلم بحاراء وللدين وأهله أنصاراء... فرفع أبو 
سعيد السيرافى رأسه فقال: اعذر أبها الوزير» فإن 
الملم المصون فى الصدر غير العلم الممروض فى 
هذا المجلس على الأسماع المصيخة والعيون 
المحدقة والعقول الحادة والألباب الاقدة؛ لأن هذا 
يستصحب الهيبة؛ والهيبة مكسرة؛ ویجتلب 
الحباء والحياء مغلبة؛ وليس البراز فى معركة 
خاصة كالمصاع فى بقعة عامة. فقال ابن 
الغرات: أنث لها يا أبا سعيد؛ فاعشذارك عن 
غيرك يوجب عليك الانتصار لنفسلك...۲۳۱6؟, 


إن صياغة التوحيدى المحاورة ‏ المناظرة تبدأ على هذا 
النحو المباشر بمصادرة الرأى الأخمر على لسان الوزير ابن 
الفرات ان فيكم لمن يفى بكلامه ومناظرته وكسر ما يذهب 
إليه؛؛ قبل أن تعرض لهذا الرأى. وقد مهد الترحيدى لهذه 
المصادرة قبيل أن يبدأ فى سرد روابئه؛ عندما أشار فى نهاية 
المحاورة التى افتتح بها حواره مع الوزير فى هذه الليلة الثامنة, 
حول وجهة نظر خخاصة بابن يميش فى أمر المعفلسفة 
والمناطقة ‏ إلى م القنائى وقد هاجمه بوصفه واحدا من 
بستألرون بالمعرفة الفلسفية والمنطقية ويصعبون طريقها للئاس 
ضمانً للکسب والارتزاق بهذا الاستار: 
«فإن متى كان يملى ورقة بدرهم مفتدری وهر 
سكران له بسفل؛ ریشهکم؛ وعنده أنه فى ربح ؛ 
وهو من الأخغسرين أمملاء الأسفلين 
أحوالا»10 7 , 





ونسثكمر عملية المصادرة بتتویمات آحری؛ عبر تدحل 
الوزير أبن السرات فى محاورة أبى سعيد لأبى بشر متى 
القنائی » كتب التوحيدى: 
«فقال ابن الفرات: أيها الشيخ الموفق؛ أجبه 
بالسيان عن مواقع (الواوه ححتى تكون أشد فى 
إفحامه) N‏ 
ونی موضع آخر بوجه الوزير كلامه إلى أبى سعيد مشجعا 
ومحرضا على تبكيث الخصم؛ «قال ابن الفرات لأبى سعيد؛ 
تمم لنا كلامك فى شرح المسألة حتی تکون الفائدة ظاهرة 
لأهل المجلس؛ والتبكيث عاملا فى نفس أبى بشره. كما 
يستحفه فى موضع ثان على إفحام متی؛ «سله با أبا سعيد عن 
مسألة اعری» فان هلا کلما توالی عليه بان انفطاعه؛ 
رانخفض اتفاعه» فى المنطق الذى بنصره والحى الذى لا 
یصرده(۲۳. 
وفى نهاية المحاورة يعقب ابن الفرات؛ 
«عين الله عليك أبها الشيخ؛ فقد نديث أكباة) 
وأفررت عبونا وبيضت وجوه وحکت طراز لا 
يبليه الزمان: ولا يتطرق إليه الحدثان» 4 
يشبع التوحيدى هنا ألية مغايرة فى عرض الرأى والرأى 
الأخرء وهى آلية الهجوم والمبادأة وليس الدفاع؛ حيث تطرح 
المسألة باقتراح استفزازى من الوزيرء ثم يمدأ الحوار فى إطار 
الخصومة والمنافسة والمباهاة» رهی المعانى الى يؤكدها معن 
المناظرة عند التوحتيدى. من هنا فإن كلا من وججهتى النظر لا 
تعرض کاملة - كما هو الحال فى الحاورة السابققة ‏ وإئما 
يتم عرض وجبهة النظر عبر الأسئلة المشوالية الموجهة إلى 
الخصم؛ وقد بادر أبو سعيد السيرافى - انصياعا لرفية الوزير- 
بشوجيه السؤال الأول إلى متى القدائى؛ ثم نوالت الأسئلة. 
کتب التوسیدی؛ 
لم واجه متی ففال: حدئنی عن النطق ما نعنی 
به؟ فانا (ذا فهمدا مرادك فيه كان كلامنا معك 
فی قبول صوابه ورد حطده على سنن مرضی 
وطربقة معروفة. قال متى: أعنى به أنه آله من 
آلات الكلام؛ يعرف بها صحيح الكلام من 


زرب اسر ی 


سفیمه؛ وفاسد العنی من صالحه؛» كالميزاك... 
فقال أبو سعید : اخعطات أن صحیح الکلام من 
سقيمه يعرف بالنظم المألوف والإعراب العروف؛ 
واذا کنا لتكلم بالعربية؛ وفاسد المعلى من صالححه 
يعرف بالعقل إذا کنا نمحث بالسفل... ودع 
هذا؛ إذا كان المنطق وضعه رججل من يوئان على 
لنة أهلها واصطلاحهم عليها رما يتعارفوله بها 
من رسومها وصفاتهاء من أين يلزم الشرك 
والهند والفرس والصرب آن بنظروا فیه ویدخلوه 
اضیا وحکما لهم وعلیهم؛ ماشهد لهم به قبلوه 
وما أنكره رفضوه؛ قال متى: إنما لرم لأن المنطق 
بحث عن الأغراض الممقولة والمعالى المدركة 
ونصفح للخواطر السائحة والسوالح الهاجسة! 
والناس فى العقولات مسواء؛ الا ترى أن أربعة 
وأربعة ثمانية سواء عند ججميع الأم؛ وكذلك ما 
أشبهه قال أبو سعيد؛ لو كانث المطلوبات بالعقل 
والد کوراث باللفظ ترجع مع شعبها اشتلفة 
رطرالفها المعباينة إلى هذه المرلبة البيئة فى أربعة 
وأربعة وأنهما ثمانبة: زال الاختلان وحضر 
الاتفاق؛ رلکن لیس الأمر هکذا: ولفد موهت 
بهذا الشال» ولکم عادة بمثل هذا الشمريه؛ 
ولکن... |ذا کانت الأضراض المضولة والمانی 
المدركة لا يوصل إليها إلا باللغة الجامعة 
للأسماء والأنعال والحروف: أفليس ند لزمث 
الحاجة إلى معرفة اللغة؟ قال: لعم. فال: 
اخطات, فل فى هذا الموضع؛ بلى. قال؛ بلى أنا 


. أفلدك نى مثل هذا. فال؛ أنت إذا لسث تدعونا 


إلى علم المنطق؛ إئما ندع ونا إلى تعلم اللفة 


الهونائية» وأنت لا تعرف لغة يوئان؛ فكيف صرث 


دعونا إلى لغة لا تفى بها وقد عفت منذ زمان 
طويل ؛ وباد أهلهاء وانقرض القوم الذين كانوا 
پتفارضون بها... قال متی؛ بونان ون بادث مع 
لفتها؛ فان الشرجمة حفظت الأغراض رأدت 
المانی رأحلصت الحفاگق»!*۲) . 


۱:۹ 


من الجلى أن المساورة تعرض لشكلين مختلفين من 
أشكال المعرفة؛ المعرفة النحوية والمعرفة المنطقية؛ والمقارنة 
بينهما غير متکافدة» بل لبدو ال نظر) لخصرصية الأولى 
وعمومية الثائية؛ ومن هدا يعدمد الحاور الأول (أبو سعيد) فى 
منافشئه على كثير من المغالطاث رالمماحكات المقلية الى 
نهدن إلى إرباك الآخر وإهانته وتمويله إلى مجرد تلميذ ينبغى 
أن يجيب عن الأسئلة الموجهة إليه بما يشفق مع فناعات 
السائل؛ أو ينبغى عليه أن يجيب عن أسللة معلوماتية تخص 
قواعد النحو واللغة؛ تلك الأسئلة الثى يوجهها إليه فى القسم 
الثانى من احاورة: 
وتنتهى الحاورة بتحفيق الانتصار للنحو على المنطق؛ وهو 
انمصار للرؤية الممافظة المفلقة؛ وإن بدث ظاهريا ذات صلة 
بالهرية والانتماه؛ وبعبارة آحری» یمکن القول [ن احاورة هنا 
سخرت لخدمة الرأى الواحيد ا متعصب» وقد جاوت صياغة 
أآفوال السیرافی الرجهة [لی متی مشحونة بالانفعال بما 
تتضمه من انهامات موجهة إلى الآخره وأحكام تقويمية 
رادعة» نی حین لبدو صباغة أفرال مى الحدردة جدا صياغة 
هادئة متعقلة. ونضلا عما تلمح إلبه هذه الصيافة من 
دلالات: فإنها وظفت أيضا فى إخمضاع الحوار للفكرة 
الواحدة والرأى المتعصب. 
رما پشیر الانتباه أن محاورة ملی والسیرافی حول النحو 
والمنطق فى (الإمشاع )نتخذ منحى :مغايرا فى (المقابسات) ؛ 
حين تتغير شخصینا الشحاورین؛ ویأخذ الحوار بینهما طابما 
آخخر غير طابع المنافسة والتحدى وضرورة إفحام الأخير؛ ذلك 
حين يصبح التوحيدى وأبو سليمان المنطقى فارسى الحوار. 
بوجه أبو حيان التوحيدى سؤاله إلى أستاذه؛ 
«إنى أجمد بين المنطق والنحو مناسبة غالبة 
ومشابهة فریبة؛ رعلى ذلك فما الفرق بینهما؛ 
رهل بتعاونان بالمناسبة ؟ وهل یتشارنان ٩۴۰۰.‏ ۳۹ 
ولا يخفى أن السؤال الذى يطرحه الراوى/ انحاور مهد 
لإمكان التوفيق بين النحو والمنطق. أو ما يمكن أن نسميه 
بالمصالحة بين أصحاب النحو وأصحاب المنطق؛ وبعبارة 
أحرى» يمهد طرح السؤال على هذا النحو من السياغة 


۱0۰ 


لتقبل وجبهة النظر الأحرى بشئ من الرححابة وسعة الأفن» وإذا 
تابعنا امحاورة وجدنا إجابة أبى سليمان تتضمن محاولة التوفيق 
بين النحو والمنطق؛ وبعدها تتوالى أسئلة التوحيدى عن النحو 
والمنطق وكيفية قيام أحدهما بالآخرء فى حين نسمى أجوبة 
أبى سليمان إلى تمقين صيغة توفيقية؛ عبر رصد التشابه 
بينهما وإمكان إقامة التكامل بينهما .ومن خلال هده اضاولة 
التوفيقية ینم دید آهم ما پشسم به كل منهما من خخصائص 
ذائية. 
وعلى الرغم من هذاء فإن الحاررة خقق انتصار؟ للمنطق 
على النحر؛ غير أن هذا الاتتصار لا يثم فى إطار إخمضاع 
لمحاورة لخدمة الرأی التعصب: بدعم هذا أن الماورة تتح 
الباب لآراء أخمرى يمكن أن تضاف إلى هذا الرأى. يسول 
التوحيدى على لسان أبى سليمان قرب نهاية احاورة: 
«والنحر يدخل المنطق؛ ولکن مرنبا له» والنطن 
بدخل النحوء لکن محققا له؛ وقد بفهم بعض 
الأغراض وإن عرى لفظ من النحر؛ ولا يفهم 
شى منها إذا رى من العفل؛ فالعفل أشد 
انتظاما للمنطق؛ والنحو أشد التحاما بالطبع: 
والنحو شكل سممی؛ والنطق شکل عقلی؛ 
وشهادة النحو طباعية؛ وشهادة المنطق عقلية؛ وما 
يستمار للدحو من المنطق أكثر نما يستعار من 
النحو للمنطن حثى يصح ويستحكم...» ۷ 
ولا يخفى هنا وضع أبى سليمان النحو في مرنبة آدنی 
لارتباطه بالطبع والحس؛ ووضمه المنطق فى مسرتبة أعلى 
لارتباطه بالعقل؛ والإعلاء من شأن العقل فى الفكر الفلسفى 
فى الشقافة العربية الفديمة أمر لا يحثاج إلى توضيح. إلا أن 
هذا الاتتصار للمنطق يثرك هامشا للرأى الآخر كما سبق 
آن آشرنا - عبر إمكان التوفيق بينهماء فضلا عن نرك المجال 
مفرح للرأى بصفة عامة 2140 , 
ومن الملاحظ أن بعض محاورات التوحيدى تأخمد هذا 
الشكل التوفيقى الذى يبدو فيه الميل لأحد الرأيين. ويمكن 
أن للحظ هذا فى الحاررة التى دارت حول المفاضلة بين الشعر 
والنثر؛ حيث يقوم الرارى بذكر مزايا كل منههما على ألسنة 


موي وي ere pra‏ يا 


الأخرين ؛ وتبدو كفة النثر أكثر رجحان) من كفة الشعر؛ كما 
وكيفا (أى عدد المزايا ونوعيتها). ونبدو وجمهة النظر المؤيدة 
للنشر فى تعارض تام مع وجهة النظر المؤيدة للشعر؛ فالأولى 
نعرض مزايا للنشر تسلبها الشعر آو تلبت نواقضها له؛ ونتبع 
الآلية نفسها فى عرض وججهة النظر المؤيدة للشعر. . 
ورجهة النظر المؤيدة للنشر - والمنسوبة إلى أسماء عدة 
يصرح بها فى امماورة - تكسبه سماتث هليا فتخلع عليه 
سمة القداسة لأن الكئب السماوية أنزلث بالشرء وكلام 
الرسول جاء نشرا؛ ونکسب آأشکاله - حطابة وکتابة - أدوار 
تأسيسية باللسبة (لی الدولة والسلطان» وتممله ولید العفل » 
أشرف القوی الانسانية الد رکة» والی جانب هذا فهو متحرر 
من الضرورة وقهود الوزن والإيفاع الشعربين؛ مبرأ من 
التكلفن: مما يجعله أكثر انساعاً من الشعر فى استيعابه أشكالا 
متعددة من الكتابة ...إلخ. 
أما وجبهة النظر المؤيدة للشعر؛ فتعدمد على أله يستند إلى 
أنه فن معدمد راسخ؛ يعدمد على لفريعاث مختلفة؛ وأله 
بمتمد علی لایفاع والوزن اللذين یجعلانه بست‌خدم في 
الغناه؛ وأنه قائم بذاته لا بفدقر إلى النشر؛ فى حين أن الشر 
يتحلى بالشعر ويفتقر إلبه؛ وأنه يستخدم للاستدلال 
والاحتجاج وما أشبه. وعلى هذا النحو تقوم المفاضلة بين النثر 
والشعر لی ( ماع والمؤانسة) , کما محمل وجهتا انظر آبضا 
تقییما للمکانة الاجشماعية لکل من أصحاب النظر من 
الکتاب والخطباه وأاصحاب الشمر من الشمراه 57" زهو 
نقبيم يكشف عن تغليب النثر وأصحابه على الشعر وأربابه. 
إلا أن استحضار الشوحیدی رأی أبى سلیمان النطقی 
يكاد بنهی احاور: بانامة صيغة توفيقية ترضى أصحاب 
رجهتی النظر التمارضتین؛ 
«ثال أبو سليمان: المعائى المعفولة بسيطة فى 
بحبوحة النفس» لا يحوم عليها شئ قبل الفكرء 
فإذا لنیها الفکر بالذهن الوئین والفهم الدفین 
ألقی ذلك الی المبارة؛ والعبارة حبشذ تت ركب 
بين وزن هو النظم للشعره وبين وزن هر سباقة 
الحديث؛ وكل هذا راجع إلى لسبة صحيحة أو 


فاسدة» وصورة -حسناء أو فبيحة ؛ وتأليف مقبول 
أو ممجوج... فإذا كان الأمر فى هذه الحال على 
ما وصفنا فلنشر فضيلته التى لا تنكرء وللنظم 
شرفه الذى لا يجحد ولا يسئر» لأن مناقب النشر 
فى مقابل مناقب النظم؛ ومغالب النظم فى 
مقابل مشالب الشر والذى لابد مئه فيهما 
السلامة والدثة؛ وب العویص؛ وما بحتاج إلى 
التأربل رالتلخيص) '"'. 
وعلى الرغم من هذه الصيغة الوفيقية التى يعرضها 
النوحيدى على لساذ أبى سليمان؛ ومحاولة المساواة ببن 
الشمر والنشر باعتبار معیار «جودة التألیف» هو الأساس فى 
المفاضلة؛ والإفرار بأن لكل منهما فضائله ومثالبه - فإن ميلا 
إلى النشر بظل فائما فى تقديمه النئر على الشعر فى سياق 
الكلام. وحين بتوسع الدوحيدى فى عرض وجهة نظر ألى 
سليمان في المقابسات؛ مد رأيه متضمنا لوجهتى النظر 
الموجودتين فى (الإمتاع)؛ فيشتمل كلام أبى سليمان على 
مقارنة بين الشعر والنشر تتحدد فيها خخصائص كل منهماء 
ونكشف هذه المقارئة عن أفضلية النثر» كتب الترحيدى؛ 
«قال أبو سليمان؛ وقد جرى كلام فى النظم 
النشر: النظم أدل على الطبيمة لأن النظم من 
حيز التركيب: والنثر أدل على العقل, لأن النشر 
من حمز البساطة» وانما تقبلا النفلوم باکشر ما 
تقبلنا المنثور لأنا للطبيمة اکثر منا بالعفل» والوزن 
معشوق للطبيعة والحس؛ رلذلك پفتفر له عندما 
پعرض استكراه فى اللفظ ؛ والعفل بطلب العنی ؛ 
نلذلث لا حظ للفظ عنده وإن كان متشوقا 
معشوقاء والدليل على أن المعنى مطلوب النفس 
دون اللفظ الموشح بالوزن امرل على 
الضرورة..٠‏ (, 
وینتهی کلام أبى سليمان فى (المقابسات) بصيغة توفيقية 
یفرب فيها المسافة بين الشعر والنشر بالوفوف على السمات 
المشتركة بينهماء مؤكدا فى الوق نفسه العمايز الذى يحقق 
لكل منهما استقلاليته. ومع هذا فإن صيغة الحاورة فد أكدت 
حضور الرأى الأخمر فلم تلغ رجرده ولم تجاهله ‏ لكنها 


۱۹۱ 


ألفت كمال الروبى 


قدمث إمكانا المتفكير فيه بطرح رأى أو آراء أخرى تناقضه أو 
تتصالح معه؛ وإن كان هناك ميل إلى أحد هذه الأراه؛ وفى 
كل الأحرال نتحت محاورات التوحيدى أفقا لإمكان نعايش 
أكثر من رأى حول الوضوع الواحد. 


د 


وهناك صيفة أخرى للمحاورة التى يهيمن عليها الرأى 
الواحد» أو نكون مرجهة بفكرة أحادية؛ فيتم عرض هذا الرأى 
بشكل غير مباشر عبر إيهام بعدم تملك هذا الرأى أو الحفيقة 
الشجاور حولها: ومن أهم الالیات التی تستند زلیها عملية 
الإيهام تلك أن الأسئلة المطروححة فى المحاورة تكون مرئبة وفق 
خطة منظمة مة.صسودة؛ أ تصبح هى فى ذائها وسائط 
مصممة للوصول إلى الفكرة أو الحقيقة التى يراد إلباتها. 
ويمكن أن نتلمس هذا فى محاورة ابن سعدان مع أبى حيان 
التوحيدى نی الليلة السادسة من لبالى (الإمتاع)؛ حول 
المفاضلة بين العرب رالعجم؛ حيث يتبين لنا كيف ممق هذا 
الإبهام من خلال الشحایل فی وضع الأسئلة رصياغثهاء 
وجعل الإجابة استدراججا للسائل؛ وبناء محاورة داخعل احاورة 
لإعادة طرح السؤال ذانه بصيغة أخرى على لسان شخصية نم 
استدهاژها - نصدا- من الماضى. يسأل ابن سعدان 
الترحيدى : ٠‏ 
«أتفضل السرب على العجم ام العجم على العرب؛ ؟ 
فیجیب التوحیدی؛ 
«قلث؛ الأم عند الملماء أريع؛ الروم والعسرب 
وفارس رالهند» وثلاث من هلاء عجم؛ وصعب 
آن بفال العرب وحدها أفضل من هؤلاء الثلائة؛ 
مع جرامع مالها رتفاریق ما عندها. فال؛ نما 
أربد بهذا الفرس؛ فقلت قبل أن أحكم بشئ من 
من الفرس عريق فى العجم؛ مفضل بين أهل 
الفضل... قال: هات على بركة الله وعوله . 
فلت؛ قال شبیب بن شبة؛ إنا لوقوف فى عرصة 
لمربا... إذ طلع ابن المقفع فما فينا أحد إلا همش 


۱۵۲ 





له وارتاح إلى مساءلته... فقال: ما ينفكم على 
مشون دوابكم من هذا الموضع... فهل لكم فى 
دار ابن برئن فی ظل بمدرد وواقية من الشمس 
راستقبال من الشمال... وتدمهد الأرض فإلها 
خير بساط وأوطؤه؛ ویسمع بمضنا من بعض» 
فهر أبد للمجلس وأدر للحديث:؛ فسارعنا إلى 
ذلك ونزلنا عمن دوابدا فى دار ابن برلن نتدسم 
الشمال» إذ أقبل علينا ابن المقفع فقال؛ أى الأم 
أعفل ؟ فظنا أنه يريد الفرس؛ فقلنا فارس أعقل 
الأم؛ نقصد مفاربته ونتوحی مصائعته. فقال: 
كلا ليس ذلك لها ولا فيها؛ هم قوم علموا 
فتملموا ومثل لهم فامتثلوا وافتدوا وبدئوا بأمر 
فنصاروا إلى اتباعه؛ ليس لهم استنباط ولا 
استطراج. 

نملیا له : الروم. نفال؛ لیس ذلك عندها؛ بل لهم 
أبدان وليقة. وهم أصحاب بناء وهندسة, لا 
يعرفون سراهماء ولا يحسئون غيرهماء قلنا 
الصين , فال: أصحاب أناث وصدمة؛ لا فكر لها 
ولا روية... فرددنا الأمر إليهء قال؛ العسرب» 
فتلاحظناء وهمس بعضنا إلى بعض» فغاظه ذلك 
مناء وامشقع لونه؛ ثم قال؛ كأنكم نظئون فى 
مقاربتکم؛ فوالله لوددت أن الأمر ليس لکم ولا 
فيكم؛ ولكن كرهت إن فاننى الأمر أن يفوئنى 
الصواب؛ ولکن لا آدعکم حتی آبین لكم لم 
فلت ذلك؛ لأعرج من ظنة المداراف؛ ونوهم 
المصائعة؛ إن العرب ليس لها أول تومه ولا كعاب 
بدلها؛ أهل بلد قفر؛ ووحشة من الإنسء احتاج 
كل واحد منهم فى وحسدته إلى فكره ونظره 
وعقله؛ وعلموا أن معاشهم من نباث الارض 
فوسموا کل شو) بسمته: ونسبوه [لی جنسه» 
وعرفوا مصلحة ذلك فی رطبه وبایسه؛ وأرفانه 
وأزمنته... کل راحد منهم بصیب ذلك بعفله؛ 
ویست‌خرجه بفطنته وفکرنه: فلا بتعلسون 
ولايشأدبون؛ بل نحائز مؤدبة؛ وعقول عارفة؛ 


فلذلك فلت لكم: إنهم أعفل الأم؛ لصحة 
الفطرة؛ واعتدال البئية وصراب الفكر وذکاه 
النهم؛ 9 
لبدو إجابة العوحيدى ‏ فى بداية هذا النص ‏ استدراجا 
لطرح السؤال المقصودء وهو حصر المفاضلة بين العرب 
والفرس للإيهام بأن تفضيل العرب على الفرس ليس حقيفة 
جاهرة مسلما بها سلفا (قبل أن أحكم بشئ من تلقاء نفسى 
أروى كلاما لابن المقفع). ومن هنا لا يقدم الترحيدي 
الإجابة مباشرة؛ وإنما يلجأ إلى استدعاء شخصية إشكالية من 
شخصيات الماضى (ابن المففم), وصاحب هذه الشخصية 
ليس أصيلا فى غروبئه؛ لأله فارسى الأصل؛ ولا مخلصاً فى 
دبنه: لأله متهم پالرندنة. ریفیم الترحيدى حواراً بين ابن 
ع وبين عدد من أشراف العرب الذبن لافاهم فى المربد» 
الحوار بطرح ابن المقفع للسؤال؛ أى الأم أعقل. وهنا 
تفتح محاورة داخل المصاورة الأصلية (الإطار) التى بدأث 
بسؤال ابن سعدان؛ ويصائعه القوم فيذكرون الفرس أرلا ثم 
بقية الأم؛ حتى يركوا له الأمرء فتجئ إجابئه مدعمة 
بالأسباب مؤكدة أن العرب أفضل الأم. ومن الملاحظ أن ألية 
الاسشدراج التى |اعتمدت عليها إجابة التوحيدى عن سؤال 
الوزير فى البداية تتحقق أيضا فى إجابة العرب الأشراف على 
نساؤل ابن المقفيع ‏ وذلك عبر التظاهر بالصانمة» اللی تنجح 
فى أن يبرز ابن المقفع نواقص الأم الأغرى تمهيد) للحکم 
النهائى الفاطع بأفضلية العرب المطلقة. 
ومن ألمات الإيهام فى هذه المماورة الطويلة للترحيدى 
استمرار محاصرة الوزير ابن ,سعدان لأبى حيان بالسؤال ذانه: 
لبسمع وجها نظره الخاصة:؛ ويمكن أن نقول ‏ بعبارة 
أحرى . إن الىسطليط للحوار هنا وراء فكرة إجبار المناقش أر 
الماور على الإفصاح عن رأيه والتعبير عن فكرته؛ وهذا فى 
حد ذانه يؤكد اسدمرارية آلية أخرى هى (المراوغة) التى پستند 
إليها النزحيدى مند بداية المماورة بالإحالة على كلام ابن 
الففم والتواری خلفه, بقول العوحیدی مسجلا حوار الوزير 
معه عقب انتهاء حوار ابن المقفع والأشراف: 
«قال: ما أحسن ما قال ابن المقفع! وما أحسن 
۰ ها قصصته وما أتيت به! هات الآن ما عددك من 
مسموع ومستلبط, 


نقلت: ان کان ما قال هذا الرجل البارع فی 
ادبه القدم بعقله كافيًاء فالزيادة عليه فضل 
مستفنى عنه؛ وإهقابه بما هو مثله لا فائدة 
هه (۳۳. 


وکما بمتمد الشرحبدی علی استدغاء وال الأمحرین؛ 
تلك التى تؤيد فكرة أفضلية العرب على غيرهم من الأم 
الأخعرى؛ وتمقق مزيدا من الإفناع بها؛ فإنه يستدعى ذول 
الخصم أيضا تأكيدا لحرصه على استيعاب أنحاورة للآراء 
اففتلفة والكعارضة حول الموضوع الواحد واستكمالا لعملية 
الإبهام بعدم تملك الحقبقة الواحدة الشابئة. يستدعي 
النرحيدى نصوصا من كناب للجيهانى بسب فيه العرب 
وبنهمهم فيه بالبداوة وافتقاد الفضائل البشرية...إلخ. ووم 
الترحيدى بتفنيد آراء الجيهائى مستعين بالحجاج المقلی؛ 
ويسدمر فى ذلك مغلباً فكرة أفضلية العرب على غيرهم؛ على 
الرغم من بداونهم مستمينًا بالمروياث والآيات القسراآنية. 
وتتداخل أصوات أخخرى نؤيد الترحيدى فى الرد على مزاعم 
الجيهانى وتتشهى الماررة بالانتصار للعرب علی الفرس 
وغيرهم من الأم الأخرى؛ غير أن تغليب الرأى الواحد هدا ثم 
هبر ا حایلات) أو وسائل أدبية غير مباشرة أوهمث بعدم 
الإقرار بهذه الحقيقة فى بداية المحاورة؛ بل إن فكرة تفضيل 
العرب على الأم الأخرى وضعت على خلفية أفكار الغير ,ما 
أرهم بتعددبة الأراء والأصوات. 

وتخ عملبة الإيهام بعدم تملك الحقيقة الواحدة فى 
اماورة وسائل آخری» حيث يعرض الرأى والرأى الآخر المضاد 
بشکل تفصبلی مباشر؛ ونبدو السأة کأنها مطروحة للنفاش 
من أجل الوصول إلى الحقيفة أر الرأى الفصل» ففى إحدى 
«مقابسات الشوحیدی بطرح السؤال: «لم خلا علم الدجرم 
من الفائدة والشمرة ولیس علم من العلوم كذلك؟)40, 
والعلوم المشار إليها فى المحاورة هى الطب والنحو والفقه 
والشمر والحساب والبلاغة والهددسة؛ وهی نقرم بتحفیق منافع 
مادية محسوسة ومباشرة. ومن الملاحظ أن التوحيدى لم 
پنسب معظلم الآراء التى قيلت فى هذا التحاور إلى أصحابهاء 
وقد اعددر عن ذلك لالتباس الكلام بعضه ببعض وصعويبة 
تخديد نسبة الكلام إلى أصحابه. يقول الترحيدى؛ 
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هذه مقابسة دارت فى مجلس أبى سليمان 
محمد بن طاهر السجسئانى» وعنده أبو زكربا 
الصيمرى: والنوشجائى أبو الفتح؛ والعررضى أبو 
محمد القدسی: والفومسی؛ رفلام زحل؛ وکل 
واحد من هژلاء إمام فى شسأله وفرد فى 
صناعته!... فاستخلصتها ورسمنها نی هذا 
الوضم... ولا آنسب فضلا إلى واحد منهم 
بعينه ١‏ لأن الكلام بينهم كان بلئف ریلشبس؛ 
وکانت الباهاة والنافسة یدخلان فیه؛ وبظهران 
علیه! وینالان منه, وهذا من ذری الطبائم اتلفة 
ممروف؛ ومن آصحاب التدانس سمتاد؛ ولو 
استتب الفول بین سائل وسسلول لحکیت الحال 
مقر ومبتعداً ومصوبا ومصعدا؛ ولكن الأمر على 
ماعرفتك» فكن عاذرى عند حلل 
يمر.. إلخه*". 
ومن أهم ما يلاحظ فى نص الشوحيدى إشارنه المهمة 
لارتكاز امجحاورة ‏ المقابسة على السؤال والجواب والاختلاف 
فى الرأى والمنافسة والمباهاة: وهى معان سبق تأكيدها فى 
نصوص سابقة للتوحيدى. ومن ثم سنجده يعرض للرأى 
الأول الذى يتناول فوائد العلوم ونفمها لم عدم جدری علم 
النجوم» وبعد ذلك يعرض للرأى المضاد» وبشرع فى لفصيل 
ذلك؛ ونبدو المسألة كأنها حوار مفتوح يقلب فيه الأمر من 
وجوه شئی؛ فتتوالى أصوات متعددة جهل أصحابها؛ رهی 
تشوزع بين الشأييد والإدانة لهذا العلم. وتوهم المحاورة في 
مسجملها بتعددبة تمثل نی الجدل الثرالی بين أصحاب 
الآراء المتعارضة؛ الذى لجأ فيه بعض المتحاورين إلى الامتعانة 
يبعض الحيل البلاغية مثل التمثيل الفصصى (الأليجورى) 
لتحقيق مزيد من الإمناع لحاوريهم 5" إلا آن احاورة تتتهی 
إلى الرأى الواحد الذى بقره آبر سلیمان النطفی؛ رهو أثرب 
إلى الصيغة العوفيقية التى لاندكر العلم ولا تستبعد النظر فيه 
مطلفنًاء وإنما باللسبة إلى قدة معيئة من الئاس غير المؤهلين 
لذلك. وعلى هذا ننتهى محاورة التوحيدى بعد أن تشفق 
الکلام فی وجوه مختلفة؛ على حد تعبيره. يقول التوحيدى 
فى آخير مقابسته: 


از 


«قلت لأبى سليمان - فى هذا الوضع -: حصل 
لنا فى هذه المسألة جوابان: أحدهما زجر عن 
النظر فى هذا العلم؛ على ما طال الشرح فیه؛ 
والآخمر على هذه الفائدة التى نكاد الروح تطير 
منها طربا عليها؛ فهل يجوز أن عتقبد فساد 
الرأيين ؟... فقال : الجوابان صحيحان؛ وذلك أن 
ها هنا أنفسا خببيثة؛ وعقولا رديفة؛ ومعارف 
خعسيسة لا يجوز لأربابها أن يتششرا ربح 
الحكمة؛ أو يتطاولوا إلى غرائب الفلسفة؛ فالنهى 
ورد من أجلهم؛ وهو حن والحال هه الحال؛ 
فأما النفوس التى قوتها الحكمة؛ وبلغتها العلم؛ 
وعدتها الفضائل؛ وعقدنها الحفائن؛ وذخحرها 
الخیرات؛ وعمارنها الکارم؛ وهمتها العانی؛ فان 
النهى لم ينوجه إليهاء والعيب لم برقع عليها؛ 
كيف يكون ذلك وقد بان بما تكرر القول فيه؛ 
أن فائدة هذا العلم أجل فائدة؛ وثمرنه أحلى 
لمرة ونتبجته أشرف لتيجة. )""' . 
وتأخل عملية الإيهام بعدم تملك الحقنيقة الواحدة 
وفرضها على الآخرين ملامح مختلفة فى محاورة من أهم 
محاورات التوحيدى؛ نظرا تجدیة موضوعها وحطورنه بوصفه 
أحد مأزق مشقفى ذلك المصرء وهو العلاقة بين الشريعة 
والفلسفة! هل بمکن الزج بینهما؟ وبمبارة آحری؛ هل 
يمكن إقامة نوع من الثوفیق بینهما؟ 
لا نبدأ ا محاورة (الإطار) بالطرح الباشر للموضوع» والما 
تبدأ بسؤال لغوى يوجههه الوزير ابن سعدان إلى التوحيدى - 
الرارى؛ يخلص منه إلى استفسار عن شخص بدعى زيد بن 
رفاعة؛ وعن نشاطه ومذهبه. ونستدعى المعلومات التى 
تتضمنها إجابة التوحيدى عن سؤال الوزير ذكر علاقة هذه 
الشخصية بجماعة إخعران الصفاء وذكر هؤلاء يستدعى 
بدوره - ذكر أشهر رجالهم وفى مقدمتهم أبو سليمان 
البيستى الملقفب بالمفدسى؛ كما يسشدعى الإشارة إلى 
معتقدهم ومشروعهم الفكرى القائم على المزاوجة بن 
الفلسفة اليونانية والشربعة؛ ومسوغات ذلك المشروع . 


وبهدا بصبح السؤال عن زيد بن رفاعة استدراجا للحديث 
عن هذه الجماعة وفكرها وطرحه للنقاش؛ حين يسأل الوزير 
أبا حبان عما إذا كان ند رأى رسائل إخبوان الصفا؟... 
فيجيب أبو حنيان مصرسا برأيه فى فكر هذه الجماعة: لم 
نفتح اضاورة الاطار (بین الوزبر وأبی حبان) علي محاورة 
أخرى: حبن بيدأ فى سرد وجهة نظر أبى سليمان النطفی؛ 
بعدما عرض عليه بعض رسائلهم؛ وما كان من ردود أفعال 
لبعض تلامیده. ووجهة نظر آبی سلیمان النطقی تتفض 
محاولة إخوان الصفا فى الشوفيق بين الفلسفة والشربعة 
راستحالة ذلك لاختلان کل منهما منهجیا (اختلاف 
الشسليم بالرحی الدازل عن الاعمتداد بالرأی والسفل) . 
وبالإضافة إلى ما ينطوى عليه رد فعل أبى سليمان المنعلقى 
- كما تقدمه المحاورة - إزاه رسائل إخموان الصفا من هجوم 
على فكر هذه الجماعة؛ فإنه يحسم الفصل بين الشريعة 
والفلسفة معليًا من شأن الوحى والدين منتقيصاً من شأن 
المقل والفلسفة ۳4 


حتى يستكمل التوعيدى - الرارى عرض الرأى والرأى 
الأحر » يلجأ إلى قطع السرد بسؤال من الوزير؛ حنتى يثم 
عرض وجهة النظر الأنعرى بالتفنصيل (ججماعة إخموان 
الصفا)» وذلك على لسان المقدسى؛ فبعد أن بنشهى من 
عرض وجهة نظر أبى سليمان التى يقدمها عبر اعتراضات 
واستیضاحات من تلامیده وسامعهه؛ بسأله الوزیر ؛ 
«آنما سمم شیدا من هذا القدسی؟ فلت: بلی 
فد ألقبت إليه هذاء وما آشبهه بالزیاد: والتقصان» 
والتقديم ولتأخير: فى أوقات كثيرة بحضرة 
حمزز الوران فی الورافین» فسکت؛ وما رأنى 
اهلا للجواب؛ لکن الحربری غلام ابن طرارة 
هيجه يوما فى الوراقين بمثل هذا الکلام؛ فاندفع 
فقال؛ الشربعة طب الرضی؛ والفلسف:ة طب 
الاصحاو..) (۹۳۶, | 


تسبح اسئلة الوزر وسيلة 0 لاستدراج الراوى 


لاستحضار وجهات النظر التشابلة عبر هدا السرد؛ وحین, 


يمرض الراوى لوجهة نظر المقدسى فإنه يعرضها فى إطار 


استفزاز أحد الخصوم له ولبدأ محاورة أخعرى؛ يتم فيها إفحام 
القدسی علی يد هذا الخصم؛ بعدها يسأل الوزبر مستوضيعا 
معرب عن دهشئه من موقف أبى سليمان المنطقى؛ ليستألف 
الراوى سرد بقية محاورة أبى سليمان المنطقى مع تلاميذه؛ 
رفی هذا الجزء يعبر الرارى عن التقاد مباشر لأبى سلهمان 
الای بشهی کلامه بالحث علی التحال الدين والفلسفة معاء 
رهم فصله الحاد بینهما. 

وعلى هذا تتضمن احاورة الإطار (بين الوزير وأبى حيان) 
لها آکثر من محاورة؛ الأولى بين أبى حيان وأبى سليمان 
المنطفى والثائية بين أبى سليمان المنطفى وتلاميذه وسامعهه 
والشالئة بين المقدسى والحريرى؛ واحتواء الحاورة الإطار هذه 
محاورات يتم بواسطة أسئلة الوزير لأبى حيان التى نسددرجه 
إلى الاستمرار فی الحکی! بحیث تصبح وسيلة أساسية فى 
تخلق احاورة بعد احاورة. 

وبناء اخضاورة علی هذا الشحایل فی الش رکیب ووضع 
الأسئلة تقف وراءه حقيقة مهمة:؛ آرید نثبیتها والالحاح 
عليها؛ وهى نقض فكر إخوان الصفاء وإدانة نوجههم بشكل 


۱ أساسى ولا يخفى هنا البعد السياسى الكامن وراء نبذ فكر 


هذه الجماعة التى كانت تخرص على جلب العامة وتلفیفهم 
بالمعارف العلمية وتزويدهم بمفاهيم جديدة مغايرة للمفاهيم 
الثابئة؛ كما ينضح من الحاورة ذانهاء فى كلام المقدسي'' 1 
الذى يعد بيانا عن هذه الجماعة وفكرها؛ وفى رد الحريرى 
عليه. وينجلى هذا البعد السياسى فى الإداله المباشرة التى جم 
على لسان الحريرى (أحد خصوم (خوان الصفا فی اشحاورد) 
فى رده على المقدسى لبعض العلماء المتفلسفة بمن كان لهم 
صلة ببعض القرامطة 241١‏ كما ينجلى أيضا فى احتواء 
احاورة رحشدها لاراه الهاجمین - بدء) من هجوم الراوی 
نفسه - لفکر احوان الصفا القالم علی الزج بین الشريمة 
والفلسفة؛ ذلك أن هؤلاء کانوا ببطلقون من موفع المارضة 
للخلافة العباسية ولمفهوم الشريعة الذى تدأسس عليه 
الإيديولوجبة الرسمية لدولة الخلافة؛ وكان العقل هو 
موجههم ورئيسهم» رمن هنا كاك إنكارهم الممسجزات 
ور ففسهم التقليد فى الدين ( ومن ها نفهم حدة 
الحربری علی القدسی فض هذه احاورة. کتب التوحیدی: 


۱۵۵ 


الم كر الحريرى كر المدل وعطف عطفة الوائق 
بالظفره نقال؛ با آبا سلیمان. یقصد آبا سلیمان 
لبیستی (القدسی )» من هذا الذى بفر منكم أن 
عصا موسى القلبت حية؛ وأن البحر انفلق؛ وأن 
بدا خرجث بيضاء من غير سوه؛ وأن بشرا حلق 
من تراب ؛ وأن حر رلدئه ۳ من غير ذكرء وأن 
ارا موججة طرح فیها انسان فصارت له برد 
وسلامّاء وأن رجلا مات مائة هام ثم بمث فنظر 
إلى طعامه وشرابه على حاليهما لم يتغيرا... 
وعلى هذاء إن كنعم تدعسون إلى شريعسة من 
الشرائع التى فيها هذه الخوارق والبدائع فاعترفوا 
بأن هذه كلها صحيحة ثابئة كائنة لاربيب فيها 
ولا مربة؛ من غير تأوبل ولا تدلیس؛ رلا تعلبل 
ولا نلسيس » وأعطونا خطكم بأن الطبائع تفعل 
هذا كله رالواد نوی له والله تعالى یغدر عليه؛ 
ودعو | النورية والحيلة؛ والغيلة؛ والظاهر والباطن ؛ 
نإن الفلسفة ليست من جنس الشريمة» ولا 
الشريعة من ف 7 149), 
وإذا صح أن رسائل إخدوان الصفا كانت تمثل البرنامج 
التشقيفى لجماعات القراملة ۲٩۲۱‏ التی شکلت آفوی ح رکة 
معارضة سياسية فى تاريخ الدولة العباسية؛ فان نکربس هذه 
احاورة تلهجرم علی |خوان الصفا عبر مقولة استحالة الجمع 
بين الدین والفلسفة؛ يؤكد البعد السياسى فى هذه امحاورة 
بشكل عام وفى موقف شخصية مثل أبى سليمان المنطفى 
الذى آثار دهشة الوزبرا ابن سعدان؛ والذى جعل أبا حبان/ 
الراوى يسمه بالتنافض. 
لكن :على الرغم من قيام هذه المماورة على تبنيها الرأى 
الواحد وامثلا'كها هذه الحقيقة الثابتة» فإن صياغة الترحيدى 
لها على هذا النحو نوهم بعدم تملك الحقيقة وبأنها غير 
مفروضة أر معبناة سلفاء فضلا عن أنها نوهم بتعددية 
الأصوات يعبر عنها هذا الخلاف الممسد والمشخص بواسطة 
أشخاص أحباء يتحاورون ويتخاصمون؛ لکل منهم تصوره 
الخاص ومعتقده الذى يؤمن به وبنافح عنه. وعلى هذاء فإن 
امحاورة بوصفها صا أديبًا مثميز) لدى التوحيدى أناحت 


۱9۹ 





إمكانا لتجسيد الخلاف فى الأراء والأفكار ووججهات النظر؛ 
بحيث بمكن أن نقول إنها الصدف أو الشكل الأدبى الملائم 
لعرض وججهاث النظر اففتلفة والمتمارضة:؛ بغض النظر عن 
الاقتصار على الرأى الواحد أو التعصب لهء ذلك أنها في 
کل ال حوال سمحت بقل آا لیر رلکره؛وطرحتها 
للنفاش ؛ وجعلتها مادة للتحاور والجدان. 

ونضلا عن ذلك؛ فإن استيعاب المحاورة للأراء اتلفة 
والمتعارضة جعلها أقرب إلى أن نكون أداة معرفية كاشفة عن 
التحولات الاجتماعية والفكرية والثقافية التى كان يمر بها 
المجتمع العربى فى تلك الحقبة من العصر الوسيط ١‏ حيث 
كان لمجتمع العربى يشهد انفتاحا عقليًً ومعرفيًا على كل 
المعارف والأديان والمذاهب والفلسفات؛ واجتماعها على 
جميع الأجناس والشعوب. وكان الاحتلاف فى هذا المجتمع 
أساسيّاء ومن لم كان هناك القلق الدائم الذى عبر عنه 
بالسؤال الذى لم يهتد إلى إجابة ناصعة حتى مع هيمنة 
الرأى الواحد؛ وقد جمسدث محاورات التوحيدى هذا القلق 
عبر الاختلاف والجدل. 


من آهم السمات الأديية حاورات التوحیدی نها أخمرت 
على أرضية سردية احيث مثّل السرد إطار) مارجهًا بحتوی 
لمحاورة؛ وقد تبين ثما سبق أن السرد کان يمهد لاسترجاع 
محاورة بدء) من افتتاححية الحاورة الإطار - لاسيما فى (الإمتاع 
والزانسة )- التى كانت تعتمد على الحكى؛ فضلا عن أن 
هذا الحكى كان بمهد للانتشال ص محاورة إلى آخری؛ 
وربما مثّل السرد عنصر) داخل المحاورة ذانها: غير أن السمة 
السردية کان لها حضرر أقوى فى بعض محاورات (الامتاغ 
والمؤانسة) ؛ حيث ارتبظ بمواقف خاصة بين أبى حيان- 
الراوى؛ والوزير؛ ذلك عندما يستند الحوار بينهما إلى 
مجموعة من الأخبار والمروبات ذاث الطابع القصصى الذى 
يهدف إلى غاية أبعد من مجرد الحكى ؛ مثل إسداء النصيحة 
أو العظة أو العبرة او الافادة می التجرية, (18) 

ویتبین ذلك بوضوح عندما يسأل الوزير فى الليلة الشامنة 
والثلاثين عن خبر الفتنة التی حدئت فی بغداد( عام للالمالة 


سس 0 محاورات الترحيدى 


واثنتين وستين هجر)): وبطلب من أبى حيان أن يروى له ما 


حدث رفبة فى الإفادة من حمارب السابفين. كتب 
التوحيدى: 
«قال: كيف خبرك فى الفتنة التى عرضت 
رانششرت رنفالمت؛ وتعاظمث؟ فكان من 
الجواب؛ خبر من شهد أولهاء وغرق فى وسطلها؛ 
ونجا نی آمرها. فال: حدلنی فا فى روايشه 
وسماعه لبصرة وتعجیا؛ وزيادة نی الشجربة ؛ وقد 
فيل؛ مارب التقدمین مرایالشأخرین؛ کما 
ببصر فيهاما كانء تبصر بها نیما 
سگرن :۲ , 
على هذا النحر بدأ الماورة الخاصة بأحداث هله الفتلة 
فى نلك الليلة الطويلة التى نششمل على أكثر من محاورة؛ 
بعدها يدأ سرد طويل لأحداث الفعنة وردود الأفعال الختلفة؛ 
وكان أول هذه الحادثة الفظيعة البشعة التي 
حيرت المقول ورلهت الألباب» وسافر عنها 
الفوفيق» ... شى كلاشئ... وذاك أن الروم 
نهايجت على المسلمين؛ فسارت إلى لصيبين 
بجمع عظيم زائد على مسا عهد على مسر 
السنین.... فخاف الثاس بالوصل رما حرلها: 
وأخعذوا فی الانحدار علی رعب؛... وماج الئاس 
بمديلة السلام واضطربوا؛ وتسم هذا الموج 
والاضطراب بين الخاصة والعامةء... ولا اشتعلت 
النائرة» واشستغلت الشاگرذ؛ صاح الناس» النفير 
النفير وأسلاماه؛ وأمحمدأة... وكان عر الدولة قد 
حرج من ذلك الأوان إلى الكوفة للصيد؛ 
ولأغراض غير ذلك؛ فاجتمم اللاس عند الشيوخ 
۱ والأمائل والوجوه والأشراف والعلماء... وقالوا: 
الله الله, انظروا فى أمر الضعفاء وأحوال الفقراء؛ 
وافضبرا لله ولدينه؛ فإن هذا الأمر إذا نفائم 
تعدى ضعفاءنا إلى أقويائنا... اجتمع القوم... 
وتشارروا رنفاوضوا؛ وقلبوا الأمره وشعبوا القول... 
والتأم لهم من ذلك أن تخرج طالفة وراء الأمير 
بخعيار إلى الكوفة وتلقاه رتعرفه ما قد شمل 


مديئة السلام من الاهدمام؛ وأن الضوف قد 
غلبهم؛ أن الذعر قد ملكهم... وائفق جماعة 
على صريمة الرأى فى الحركة إلى الكوفة» 
منهم ...4 وسارث الجماعة إلى الکوفة» ولحقت 
عز الدولة فی التصید؛ رانتظرنه؛ فلما عاد فامت 
فی وجهه واستأذنت فی الوصول [لبه علی خحلوا 
وسكون بال؛ وقلة شغل؛ فلم بلشفت [لیسهم؛ 
رلاعاج علیسهم؛ ركان راضر الحظ من سره 
الأدب» قليل التحاشى من أهل الفضل 
والحكمة: لم فيل له: إن الغوم وردوا فى مهم ل 
يجوز التغافل عنه؛ والإمساك دولهء فأذن لهم بين 
المغرب والعدمة؛ فجلسوا بحضرنه كما اتفق من 
غیر ترئیب» ففال؛ تکلمواه 2117 , 
بمهد التوحيدى بهذا السرد التفصیلی للمحاورة الثی 
تدور فى مجلس الأمير؛ وى محاورة تخوى خخلافًا بين 
وجهاث نظر متعددة ومتمارضة» کل معحدث بفدم رؤيئه 
الخاصة فى مواجهة انحنة القائمة؛ وقد مهد السرد لعرض هذا 
الخلاف؛ كما مهد أيضا لعرض سلوك الأمير إزاء الجماعة 
الفاضبة المهمومة بمحنة البلاد؛ وبعبارة أخرى؛ فَإِن الطريقة 
التى قدم بپا السرد شخصیا الأمبر (أر رسم بها هذه 
الشخصية) نفرد إلى رد الفعل الذى سبراجه به الأمير 
محاوریه؛ وتقصد هنا إشارة النص السابق إلى حروج الأمير 
للصید فى الوقت الذی تراجه فیه البلاد هجوم الروم. رصف 
النص الأمير بأنه وافر الحظ من سوء الأدب وقليل التحاشى 
من أهل الفضل والحكمة؛ فمثل هذا التقديم بمهد لرد 
الأمير على محاوربه ونا سيوجهه على نحو حاص لأحد 
العلماء الذین حاوروه فی هذا انجلس. کتب التوحیدی علی 
لسان الأمير: ' 
دوما أعجبنى هذا التقريع من الصغير والكبير»... 
وإنكم لتظنون أنكم مظلومون بسلطانى علیکم 
ورلایتی لاس رکم کلا...» والله لو لم تکونا 
أشباهى لا ولیتکم...؛ ولو خملا كل منا بعيب 
نفسه لعلم أنه لا يسعه وعظ غيره؛ وتهجين 
سلطانه» أبظن هذا الشيخ أبو بكر الرازى ألنى غير 


١ ام‎ 


ألمت كمال الروبى 


عالم بنفاقه؛ ولا عارف بما يشثئمل عليه من 
خیره وشره؛ بلفالی برجه صلب؛ رلسان هدار 
پسری فس نفسسه آبه الحصن السصسري بعظ 
الحجاج بن يوسفء أو واصل بن عطاء پاسر 
بالعروف؛ أو ابن السماك پرهب الفجار؛ هذا 
سبح | ولوسکت عن هذا لكان و 
وعجرً. ٩۸‏ , 
وعلى هذا يسهم السرد فى رسم شخصيات المحاورات؛ 
لأنه يمهد لظهررها ستحدلة؛ على الرفم من أن معظم 
شخصيان المحاورات يتأسس على الحوار؛ بمعنى أن الطريقة 
التى تم بها بناء الشخصية كانت تعشمد على الحوار بالدرجة 
الأولى. وتأزر السرد مع الحوار هنا فى بناء الشخصية المتحاورة 
ينقلئا إلى سم افا أخمرى من أهم سمات المحاوراث فى 
کتابة الشرحیدی» وهی احشوا(ها علی البذرة الجنينبة 
لاشخصية القصصية التی کان لها دورها فی استزراغ بعض 
الشخصيات الفصصية فى أعمال لاحقة لبعض الأدباء 
القدماء. 
ولعلنا فى غنى عن القول بأن الخلاف الذى سجلته 
محاوراث التوحیدی بین رأى وأخير وفكرة وأخرى؛ له أهميئه 
فى لمسيد مستوياث متعددة من الصراع فی العصر الوسیط؛ 
وأن هذه الأفكار المتصارعة نقلتها المماورات عبر شخصيات لها 
وجود تاربخى متعين» وليس الغرض من قولنا لها وجود 
ناريخى معين' هو إثبات تطابق هذه الشخصيات مع واقعها 
الشاريخى؛ أو خمرى هذا الواقع؛ فبغض النظر عن مدى 
تطابقها مع واقعها من عدمهء فإنها مثلت أنماط من مثقفى 
ذلك العصر؛ نهناك نمط اللفف التفلیدی احافظ ؛ ويندرج 
تحته اللغويون ومن لف لفهم» وهناك نمط الشفف غبر 
الشقلیدی مثل العلماه والناطف «الشفلسف: الاطاه 
والترجمین... لخ. وفد تأسس بناء كل شخصية من هذه 
الشخصيات على الحوار؛ بمعنى أن الحوار الذي كان يدور 
بين شخصيات المحاورات كان يكشف عن ذهنية كل منهاء 
ويحدد هريتهاء وبفصخ عن سلوكها وأفعالها وتصرفاتها. 
ومن الممبد أن نشير إلى أن التوجيدى فى الليالى الأولى 
من (الإمناع والمؤائسة) قدم لمعظم شخصيات المحاورات! 


۱۵۸ 





قدمها بناء على مخططه: أى عبر رغبة الوزير ابن سعدان فى 
أن يعرفه بعدد كبير من العلماء؛ وءن المفيد أيضا أن نضع فى 
اعتبارنا أنه عرف بهذه الشخصيات من وجهة نظره. كتب 
التوحيدى على لسان الوزير مخاطبا الراوی؛ 
الم أطلب إليك أن تعرفهم بما هو معلوم الله 
منهم... إئما أردت أن تذكر من كل واحد ما 
لاح منه لعينيك: وتجلى لبصيرئك؛ وصار له به 
صورة فى نفسك] (15), 
ومن هنا اهئم التوحيدى بالمسوائب التى نعنیه فیهم» 
ربالتالی کان ترکیزه على العسفات العنوية وبعض الطبائع 
لكل من هؤلاء؛ لاسيما ما يتعلق بالصفات العقلية والنشاط 
الملمی. 
ومن أهم الشخصیات الثی قدمها الشرحبدی» علی 
الا طلاق - وهی من أهم الشخصيت التى كان لها حضور 
بارز فی محاورانه ابضا - ابو سلیمان اللطقی السجستانی 
الذى كان يمثل مرجعبة أساسية له سواء کان بحضوره 
شخصيا أو من خلال استحضار أفواله الى كان يسترجعها. 
ومن لم» فان سؤال ابن سعدان عن أبى سلهمان المنطقى فى 
الليلة الثانية من ليالى (الامتاع) ؛ فشلا عن إججابة التوحيدى 
عن هذا السؤال؛ أمر له دلالته؛ لأنه يمثل خلفية مهمة لهذه 
الشخصية:؛ بالإضافة إلى أن هذه الإجابة كانت تتحسس 
بعض الجوانب الإنسائية فيها (الوصف الجسدى» الرضعية 
الاجتماعية) فتحيلها إلى شخصية إنسائية ذاث أبعاد ممختلفة, 
وليسث ففط مجرد لسان ناطق بالأفكار. يقول التوحهيدى 
على لسان الراوی؛ 
الم خضرت ليلة أحرى فقال أول ماأسألك عنه 
حديث أبى سليمان المنطقى كيف كان كلامه 
فيناء وكيف كان رضاه عنا ورججاؤه با ففد 
بلغنى أنك جاره ومعاشره؛ ولصيقه وملازمه 
وقافى خخطوه رأثره؛ وحافظ غاية خبره. 
فقلت: والله آبها الوزبر ماأعرف الیوم ببغداد... 
إنسانا اشکر لك وأحسن ثاه عليك؛ وأذهب فى 
طریق العبودية معك» منه! ولقد سکر الآذان وملا 


البقام بالدعاء الصالح... وقد عمل رسالة فى 
وصفك ذكر فيها مأأناك الله ونضلك به من 
شرف أصرائك رکرم أحلائك وعلر همتك.. 
رهی تصل إلى مجلسكم فى غد أو بعده... 
انك لمشت روحه وکان خحفت ؛ وبصرته وکان 
عشی!...؛ بالرسم الذى وصل إليه لأنه كان 
قنط منه وهو قدرط... فلما وصل إلبه ذلك 
الرسم ... وحواججته ماسة إلى رفیف؛ وحوله وفوئه 
ند عجزا عن أجرة مسکنه؛ وعن وجه غدائه 
رعشائه عاش: 


رما زاد نی حدیث الرسم أنه وصل إليه مع العذر 
الجمیل ؛ والوعد العريض الطربل » ولو رآینه رهر 
پشرفل ۰.۰ لعجبت. ففال: سررئنی لسروره بما 
کان منی؛ وان عشت كففت الزسان عن 
ضیمه ؛ رفللت عیه حد نابه؛ ولولا الضمائة مائعة 
عن لفسه؛ ومتمنع معها بنفسه؛ لغشى هذا 
اجلس نيكم فاستأنس وآنس؛ ولکنه علی حال لا 
محتمل له عليها؛ ولا صبر عليه معها»”**) 
اد شخصية أبى سليمان المنطقى هى الشخصية الوحيدة 
التى يقدمها التوحيدى بهذا النعاطف الشديد. وكلام الوزير 
والتوحيدى فى النص السابق يكشفان عن فقر الرجل وشدة 
احتیاجه؛ كما يظهر كلام الوزير السبب فى غزلئه وعدم 
تمكنه من حدضور مجلسه مثل غيره من العلماء. رحئی 
ينحقق التعاطفن بشكل أكبر يردف هذا الحوار بسؤال الوزير 
عن الأببات الشعية التى نشير إلى عيوب أبى سليمان 
الجسدية المنشرة: 
«اخفظ مافال البدیهی فيه؟ قلت: نعم :٤‏ أنشد 
فيه ؛ فرویت؛ 
أبرسليمان عالم قطن 
ماهر فی علم.ه بمنش قص 
لکن تطیسرت عند رژیش» 
من عور موحش رمن برص 
وبابنه مثل ما بوالده 
وهذهء نص ةمن القصص 


فقال: قائله الله» فلقد أرجع ربالغ؛ ولم يحفظ 
ذمام العلم؛ رلم بقض حن الفتوة:!!*؟ 
لفد اعتمد التوحيدى - باخختصار .. على مدخحل [نسانی 
فى تقديم شخصية ألى سلبمان؛ بعده يسأل الوزير عن مکانته 
العلمية بين أقرائه: ابن زرعة؛ وابن الخمار» وابن السمح» 
وسسکویه... (لغ»(۲*. وسوال الوزير له أهميته لأنه يصيف : 
الرجل تصنیفا حاصاٌ؛ فيضعه مع قلة خخاصة من مثقفى ذلك 
المصر غبر النمطيين (المحافظين) ؛ من العلماء والمناطقة 
والفلاسفة والمترجمين. وإلحاح التوحيدى على التعبير عن 
امئنان أبى سليمان للوزير يعنى أن الرجل لولا عاهته لكان 
واحداً من مجالسى الوزير ومحادلبه مثل غبره من العلماه. 
هذا هر التقديم المباشر لشخصية أبى سليمان المنطفى 
السجستانی الذى قام به التوحيدى بواسطة الحوار بينه وبين 


. الوزير؛ وهو نشديم يدم على أساس من التعاطف والإعجاب 


التوحیدی ا مکالته وسط أنداده من العلماء: 


«أما شيخنا أبو سليمان فإنه أدئهم نظراً» وأقعرهم 
غوصا وأصفاهم فكراً: وأظفرهم بالدررء 
وأوقعهم على الغرر... إلخ)!*) 
أما حضور أبى سليمان المنطقى فى الحاورات؛ فهو حضور 
يجسد فى مجمله صورة اللفف العقلانی الستتیر اللای یژمن 
بالعلم والعقل؛ لكنه يؤثر المصالحة بين الدقل والمقل 
الموروث والوافد ويؤمن بتعايش ال فکار والتصورات المتعارضة 
معاء ويشجنب الصدام بينهماء ومن هناء تغلب الصيغة 
التوفيقية على رؤية هذه الشخصية ومواقفها؛ وبنضح هذا فى 
محاورات المفاضلة بين الشعر وانشر والدحو والمنطق؛ فعلى 
الرغم من تمجيد هذه الشخصية للعقل وإعلاثها له, ولأى 
لاط إنسائى يصدر عنه؛ فهى نسعى إلى الشرفيق بين الشعر 
والنشر مشلا ونلمس الخصائص والمرايا التى ينفرد بها كل 
منهما؛ والاقرار بان لکل منهما مشالبه ومنانمه؛ وسحاولة 
الوفوف عند مايشترك فبه الائنان. ویشکرر الوفف الوسطی 
نفسه لهده الشخصية فی الفاضلة بین النحو والنطق؛ حیث 
تتحری البحث عن إمكان الثوافق والتشابه والتواصل بينهماء 
رغم [دراکها الاختلاف الجذری الواقع بینهما. 


وعلى الرغم من أن موقف هذه الشخصية فى انحاورة التى 
تعرض لإمكان التوفيق بين الشريعة والفلسفة؛ حبث لرفض 
هذه الصيغة التوفيقية بينهما؛ فإنها نرى إمكان تعايش الاثسين 
معا (الشريعة والفلسفة) برصفهما طریقین متمایزین من 
طرق المرفة؛ أولهما يعدمد على التسليم الغيبى بالحقيقة 
المطلقة والأخر يعدمد على الاستدلال العقلى. 

لد ندمت صباغة التوحيدى لحوار هذه الشخصية 
نموذجاً للمالم واسم الأفق؛ الذی یوم بشمددية الابداع 
رطرق العرفة وأشکالها؛ ولایتمصب للرآی الواحد؛ ویسعی 
إلى تفيل صيغة توفيقية تسمح بوجود الآخر وتحقق التوافی 
درن الصدام. 

رنی القابل قدمت احاورات نمعلأ حر للشخصية الضدا 
أى شخصبة العالم المحافظ المتشدد الذي يتعصب لرأيه » 
ويحثقر الرأى الأخر؛ ویزدربه خث دعوى الاعتزاز بالدات أو 
الموروث أو الاستداد إلى المطرة السليمة والمرهبة الإلهية. 
ويصل اعتداد هذه الشخصية برأبها وصحته إلى ححد معاداة 
العلم والشباهى بالجهل. وقد افق وجودها فى أسماء؛ 
لأصحابها وجود فعلى مثل أبى سعید السیرافی والحربری من 
علماء ذلك المصر. ومن المهم أن نؤكد أن لهذه الواقعية فى 
اختيار الأسماء دلالتها فى أن تصبح الشخصية المتحاورة 
شخصية إنسالية لها معالم وملامح واضحة:؛ ولیست مجرد 
وسيط لنقل الفكرة. 

وينحده الجانب الأدبى فى رسم شخصية مثل شخصية 
أبى سعيد السيرافى فى لجوه الراوى إلى المبالغة الشديدة فى 
تضخيم المكانة الملمية التى تتمئع بها؛ وفی اعتماده علی 
مجموعة من الأخبارا؛*' التى تشهر إلى أهميته بوصفه عا 
من علماء العربية الذين ينئمون إلى الثقافة العربية التقليدية 
بمكوناتها من لغة وشعر وأمثال وحديث وفقه... إلخ... 
وتخلع عليه هذه الروابات ألقابا عدة تدعم هذه المكانة ونزوده 
بصلاحيات لها أهميئها فى برير الطريقة التى يتحاور بها مع 
الآخر. من هذه الألقاب: شيخ الإسلام؛ الإمام؛ الشيخ 
الجليل: الشيخ الفرد. وفى الوقت نفسه تتمتع هذه الشخصية 
بقدر کبیر من التفوی والصلاح «یصوم الدهر ولابصلی لا 
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فى الجماهة؛ يقيم على مذهب أبى حنيفة:... ويشأله 
وبتحر ج۲“ . 
على هذا النحو يتم رسم شخصبة أبى سعيد فى سباق 
التعريف به وتديد مكالته بالنسبة إلى أقرائه من العلماء؛ 
استجابة لرغبة ابن سعدان؛ وفق مخطط الراوى الذى بقرم 
باستحضاركم كبير ومثوال من الأخبار عن أبى سعيدء والذى 
يحرص على استكمال جوائب الشخصية علما وخلقاً 
وسلوكاً؛ وكان قد أشار إلى بعض معالمها الجسدية فى بدابة 
تقديمه لهاء وهذا التقديم يؤكد سلرك الشخصية وتصرفها 
جاه من مماوره فى امحاورة / المناظرة الشش مت بينها وببن - 
متى القنائى. وبعبارة أخخرى يبدو هذا التقديم متساوقاً مع 
مايكشف عله حوار هذه الشخصية؛ كما قدمه الراوى؛ مع 
الآخر النفيض. إذ إن كلام أبى سعيد مع محاوره يؤكد أله 
المالك الرحيد للحقيقة الصائبة التى لانناقش ولالعارض» وأنه 
وحده له حل السژال وحن الوصاية وحق الاتهام» ويدو ذلك 
فى بداية کل فقرة بخاطب فبها خحصمه؛ التی نفتتح بالفعل 
«اعطات» كما يبدو فى المبادرة بالاتهام بالجهل والخداع 
والغفلة. ويغلب على حوار أبى سعبد السمة الانفعالية 
واللجوء إلى الشعر أحيانا فى محاجته مع متی القناگی» فحین 
يشير متى إلى أن اليوئان أكثر الأم عناية بالحكمة والبحث 
عن ظاهر العالم وباطنه؛ وأن بفضلهم ظهر ماظهر من ألواع 
العلم وأصناف الصنائع وأن هذا لم يتحقق لغيرهم. يقول أبو 
سعید السپرافی؛ 
أحطأت؛ وتعصبت؛ وملت مم الهری؛ فان هلم 
٠‏ المالم مبشوث فى العالم بين جميع من فى 
العالم» ولهذا فال الفائل ؛ 
العلم فی السالم مبشوث 
ونحوه السائل محئسرث 
وكذلك الصناعات مفضوضة على جميع من 
على دز الأرض ٠(۲‏ 
وكما تبدو هذه الشخصية انفعالية فی لختها فان هذه 
السمة تنسحب على حركتها الجسسدية ألناء حوارها مع 
الآخر”*؛ وهو ماتخرص صباغة التوحيدى على ذكيره 


لتحفيق مزبد من التدفيق رالاهتمام بالتفصيلات؛ التى عمق 
الإثارة للسامع . 
ومن أهم السمات التى يكشف عنها الحوار فى هذه 
الشخصية سمة التباهى بالجهل ومعاداة العلم. بقول أبو سعيد 
مهاجماً الطن؛ موجها حدیثه لأبى بشر مثى ! 
«زنما بودکم آن تشغلوا جاهلا رنستذلوا عزیزا؟ 
وغايتكم أن نهولوا بالجبس والنوع والخاصة 
رالفصل رالسرض رالشخص, رتقولوا: الهلية 
والأينية؛ والماهية... رهذه كلها خسرافات» 
وثر هات ؛ وسنالق؛ وشبكات؛ ومن جاد عفله 
رحسن تمیبزه ولطف نظره ولقب ره ؛ وأثارت 
نفسه؛ استغنى عن هذا كله بعون الله وفضله. 
وجودة العفل وحسن التمییز ولطف النظر وئفوب 
الرأى وإنارة النفس من منائح الله الهنية؛ ومواهبه 
السنية؛ يختص بها من يشاء من عباده وما أعرف 
لاستطالتکم بالنطن وجها....»(۲*۸, 
وسمة التباهى بالجهل ومعاداة ی [مکان للارتفاء بالعفل 
سمة ثابئة فى هذا النمط. من الشخصية الحافظة التى تملك 
البفين الدائم؛ يكشف عنها حوار شخصية أخرى من 
شخصیات احاوراث ( شخصية الحريرى فى محاورة الشريعة 
والفلسفة فى اللبلة السابمة عشرة من ليالى «الإمتاع؛) . وهده 
الشخصية ليست إلا تتوبعة على شخصية أى سعيد؛ إن لم 
نكن وجهاً أخخر من وجوهها. 
یقول الحریری مخاطبا القدسی (الشحدث باسم |خوان 
الصفا فى اخاررة) : 
«افتفول ان الفلسفة آباحت لکل طائفة من هذه 
الطرا ائف أن ندین بذلك الدین الذی نت 
عليه؟ ودع هذا ليخاطب غبرك» فإنك من أهل 
الإسلام بالهدى والجبلة وا منشأ رالورالة؛ فما بالنا 
لانرى واحداً منكم يقوم بأركان الدين ؟... وأين 
كان الصدر الأول من الفلسفة؟ أعى الصحابة؛ 
رأين کان التابمون منها؟ ولم خفی هذا الأمر 


العظيم - مع مافيه من الفز والنعهم ‏ على 


الجماعة الأولى والثانية والشالئة إلى يومنا هذا؛ 
ونبهم الفقهاء والزهاد والعباد وأصحاب الورع 
والتقى؛ والناظرون فى الدقيق ودقيق الدفین رکل 
ماعاد بخير عاجل وثواب أجل؛ هيهات لفد 
أسررتم الحسو فى الارئغاء واستفیتم بلا دلو 
ولارساء د على فسولتكم وضسعف 
ستکم» ھا 
ولو تتبعنا الحوار بين شخصية أبى سعيد وبين شخصية 
متى القنائى؛ وبين الحريرى؛ والمقدسى: لتبين لا زلی آی حد 
يمكن أن يكشف الحوار عن الشوازى بين شخصيتى أي 
سعيد والحربرى؛ حيث تمثل كل منهما تلك الشخصية 
احافظة المتشددة المغلقة التى تخشى الأخر فتباغته بالهجوم 
والانهام. كما يكشف الحرار أيضا عن الترازى بین 
شخصیلی متی والمقدسى ؛ وهما تمئلان نمطا معارضاً للدمط 
الأول؛ حيث الشخصية المقلانية الراشدة المدركة لهذا 
التعارض» التى تستشعر- فى الوقت.نفسه ‏ العججز واليأس فى 
إمكان التواصل مع الأخر . ومحاورات التوحیدی قائمة علی 
أساس من هذا الوعى الشديد بالتمارض القائم بين هذين 
النمطين: فليس من قبيل المصادفة أن ينسب التوحيدى عبارة 
مثل: «العاقل يضل عفله عند سحاورة الأحمق؛ إلى أحد 
الفلاسفة؛ لم يزكى هذه العبارة بتعليق ينسبه إلى أبى سليمات! 
١هذا‏ صحيح؛ ومثاله أن العاقل إذا حاطب العاقل 
فهم؛ وان اختلفت مرنبتاهما فى العقل؛ فإنهما 
يرجعان إلى سنخ العقل؛ وليس كذلك العاقل إذا 
میاطب الأحمق» فإنهما ضدان؛ والضد يهرب 
من الضد“. 
نمثل هذا الوعى يبرر صباغة حوار منى القنائى بهذه 
العبارات الوجزة والحدردة الئى لنم عن عجز صاحبها فی 
مواجهة الآخر وفلة حیلته إزاء نسلطه الفکری؛ كما پیر أيضا 
رد الفدسی علی الحربری حين أسقط فى يده؛ ولم یستطع 
مواصلة الحوار معه. قال القدسی؛ «الناس أعداء ماجهلرا؛ 
ونشر الحكمة فى غير أهلها يورث العدارة؛ ويطرح الشحناء؛ 
ویفدح زند الفتتةء !۰۲۲۲ وربما اتضح لنا أيضا - فيما سبى - 
الوعى بتصنیف شخصيات الحاورات وفق هذا التعارض؛ حيث 


۱۱ 


ألفت كمال الرربى 


تم تصنیف شخصية أبى سليمان ضمن زمرة العلماء 
العفلانيين؛ فى حين تم تصنیف أبی سعید السیرافی ضمن 
زمرة اللغوبين. وفى كل الأحوال كان لهذا التعارض دوره فى 
استزرا ع نمعلين من الشخصية الفصصية؛ ذلك أن شخصيات 
انحاورات فیها البعد الانسانی عبر الوصف الخارجی للشخصية 
(الجسدى أحيانا) ؛ أو كما خقق عبر حوارها الذى كشف 
بدوره عن انفعالها وحركتها وطريقة سلوكها وتفكيرها. لهذا 
لم لکن شخصیات اصاورات مجرد وسالط لشل الأفكار؛ 
وإنما كانت شخصيات تنبض بالحياة إلى حد ما. 

ولعلنا فى هذا السياق بمكين أن نقول إن الشخصية 
انحافظة الثی تنشمی الی الشفافة الشفليدية كما رسمتها 
المحاوراث كانت بمثابة بذرة التكوين لشخصية قصصية خبالية 
مغل شخصية ابن الفارح فى (رسالة الغفران) لأبى العلاء 
المعرى (ى ه ه) التی قدمها برصفها نموذجا للمالم احافظ 
المنشدد دينيا وفكريا ربا الذى يدر فى حفیفته متمالا 
مدعبا العلم والتفوی والصلاح؛ ومتسلطاً يهدف إلى فرض 
هيبئه وهيملته على الأخرين بناء على ذلك الادعاء. 

رفی تصوری - ابضا - أن شخصية مثل شخصية «أنف 
النافة؛ التى قدمها ابن شهيد الأندلسى (قى © ه) فى 
(رسالة التوابع والزوابع) بوصفها شبطان أبى الفاسم الافلیلی 
وهو عالم لغوى كان معاصراً لابن شهيد؛ هذه الشخصية تعد 
تنوبعة أخمرى على الشخصية المحافظة فى الحاورات؛ ذلك أن 
ابن شهيد قدم شخصية (ألف الناقة؛ قصصياً برصفها صوتاً 
من أصوات السلطة النقدية الجامد: الرنکزة علی مماییر 
شكلية ابئة وعاجزة عن تقدير ۳ إنجاز يحقفه الإبداع 
الأصيل. 

ونبفى شخصية الراوى؛ وهى شخصية رئيسية من أهم 
شخصيات الحاورات؛ ذلك أن حضورها دائم وبه يتحقق وجود 
المماورة؛ سواء فى (الإسماع) أو فى (المقابسات). وهذه 
الشخصية هى التى تقوم بدور الوسيط الذى ينقل أو يحكى 
ماشاهده أو عاينه أو سمم عنه. ولاییدو الراوی محاورا رئيسياً 
مشاركاً فى عملية الحوار بقدر ماييدو شخصا متأهبا لتحقين 
الاستجابة حين يوجه إليه السژال. وبعبارة أحرى تبدى 
المحاورات هذه الشخصية فى أغلب الأحبان كأنها شخصية 


۱۹ 





غبر فاعلة بمعنى أنها دائماً طوع رغبة الآخر الذى يحركها 
بالسؤال أو يستدرجها إلى الحديث» ركأن دورها يقتصر على 
الاستجابة وفاعليتها تعضح فى مدی فین هذه الاستجاة. 
وبوجه عام لبدو هذه الشخصية شخصية محاورة فی حدود 
ضبفة لاسبما فى (الإمناع والمؤائسة)» أما فى (المقابساث) 
فدبدو أكثر مشاركة فى الحوار بالنقاش أو التعقيب. وفى كل 
الأحوال فإن دور الروابة والنفل هو الدور الأكشر بروزاً وهو 
الذى تخرص الشخصية نفسها على تأكيده. 

ومن هنا فان الظهر الخارجى لهذه الشخصية يجملها 
شخصية موضوعية محايدة؛ حين تافل حورا لانکون طرفاً 
فيه؛ أو ححين تتحول إلى شخصية مراوغة تتوارى لف آراء 
الآخرين أر الأخبار أو الحكايات التى نرويها؛ فيصبح حوارها 
مضمنا؛ لاسیما حین تكون فى مواجبهة ‏ مباشرة مع الوزير 
! ابن سعدان» وفد بدا هذا راضحا نی اضاورة الخاصة 
بالفاضلة بین العرب والعجم؛ كذلك فى الحاورة التى يفتئح 
بها الليلة الرابعة والشلاثين. حبن يطاب منه الوزير الرأى فى 
كبفية مواجهة العامة التى لانكف عن الحوض فى أموره 
وشئونه الخاصدة؛ سیعتمد الراوی علی آراء الغیر وحکابانه 
وبعض المرويات ذات الطبيعة القصصية الأليجورية, يكنى بها 
عن وجهة نظره» ریفتح بها خارره أذفا للتامل وإعادة النظر 
واتخاذا لعبرة؛ دون أن يصرح برای -حاص به. ولالبدو هذه 
الشخصية صاحبة رأى قاطع أو محدد فى موضوع ما إلا فى 
حوار الأنداد؛ كما يتحقق علی سبیل الشال فی احاورة 
الخاصة بالمفاضلة بين الكتابة والحساب.. 

ونواجه شخصية الرارى صراعا بن الرارى الشفاهى 
والرارى الكانب» ويبدو هذا راضحا فى صياغة المحاررة! حيث 
نستند هذه الشخصية فی روایتها الی تغنبات ترتد إلى نقاليد 
الرواية الشفوية» وبرئد معنى الراوى فى هذه الحالة إلى المعنى 
انترالی للراوی» وشحقن هذا بشكل واضح فى (المقابسات) 
وفى محاورات (الإمئاع) . ومن أهم هذه التقنيات الاهدمام 
بإسناد الخبر إلى قائله أو إرجباعه إلى مصدره الأصلى لإثبات 
مولوقيته وخقيق مصداقه بهدف الوصول إلى الإقناع والتأثير. 
من هنا سنجد الراری - الذی يتكلم بسمبر المتكلم دائلماً- 
يفتتح انحاورة - القابسة بفوله سمعت آبا سلیمان أو سمعت 


النرشجانی ار آبا الفاسم... الخ» آو فوله: حدلی فلاث» 
ويستخدم الطريقة نفسها فى إسناد الحديث إلى فائله فى 
(الإمناع)؛ كفوله: حدلنى أبو سليمان؛ أو حدلنى أبو على 
الحسن؛ أو «حدثنی أبو سابيد بلمع من هذه القصة.... أما 
على بن عيسى فإله رواها مشروحة؛. وربما يشير إلى الرارى 
الأصلى للخبر» كما هو الدمال فيما حكاه عن ابن المقفع فى 
محاورة الفاضلة بین العرب العجم؛ حیث بصدر روایته 
بقرله: «قال شبیب بن شجه! ... 


وينضح الصراع بين الراری الشفاهی والراری الکانب فی 
العبارة التى كتبها بعد انتهائه من كتابة مناظرة السيرافى رمنى 
الفنائی : 


«هذا آخر ماکتبت عن عیسی بن علی الرمانی 
الشيخ الصالح بإملائه؛ وكان أبو سعید قد روی 
لع من شده القصةء"" . 


حیث تمثل هده العبارة القلة بین الشفاهی والکتوب: فهی 
تفيد انتهاء النص الذى سمعه الراری شفاهاً من «علی بن 
عيسى! لم سجله كثابة - والمثير أن العبارة نفسها لکسر 
الشابع الزمنى لحكى الراوى للمناظرة بصفة عامة؛ حيث 
بتبنى تعليفان لعلی بن عیسی نفسه وللوزیر ابن الفرات 
بفترض أن یکونا ضمن مارراه وأملاه «علی بن عيسى؛ على 
الراوی الکائب, 

وکسر التتابم الزسنی آلية من آلباث تفالمد الکتابة بعمد 
علیها الراوى الكائب حين يقطع حكيه لحوار دار بينه وبين 
على بن عبسى حول أبى سعيد ‏ بسژال من ابن سعدان 
(المروى له) عن مكانة أبى سعيد العلمية:؛ نتوالى بعده 
مجمرعة من الأحبار والمعلومات عن أبى سعيد ومكانته. 
ويلاحظ أن هذه المعلوماث تقدم فى أخمر المحاررة وليس فى 
بدايتها؛ على عكس ماتقتضيه تقالبد الرواية الشفوية التى 
تتطلب أن تنم عملية التعریف فی بداية الحکی. 

رمتابعة هذه التقنييات في المحاورات ممشاج إلى درس 
مستقل ومفصلء لاسيما أن التوحيدى شهد نفلة مهمة فى 
تاريخ الحضارة العربية من المرحلة الشفاهية إلى المرحلة 
الكتابية؛ وعملية تسجيل الحاورات كتابة بناء على رغبة أبى 


الوفاء المهندس» والإلحاح على فمل الكتابة بصفة عامة داععل 
احاورات نفسهاء؛ مثل طلب ابن سعدان من أبی حیان کتابة 
ماسبق أن حكاه له آر کتابة بعض العلوسات لتقديمها 
لب .کل مذا یکشف هن التحرل الکتابی ویجسده؛ ويزكد 
أهمية فعل الكتابة فى هذه المرحلة. المهم أن شخصية الرارى 
فی احاورات تسد هده النقلة بين الشفاهى والمكتوب؛ ولعله 
لایخفی فی کل محاورات الشرحبدی کیف كان الراوى 
مهبمناً على النص؛ بمعنى أنه هو الذى أخل على عائقه 
مهمة ترئیب النص رتسسیفه؛ فوجهة نظره غير المعلن عنها 
فى أغلب الأحيان - وراء ترئيب ظهور المتحاورين والطريقة 
التى أدير بها الحوارا فهو - أى الرارى - الذى يمسك منذ 
بدایة احاورة - التی نمتمد علی السرد غالباً ‏ حتی نهاینها 
بزمام الحکی. 


جات 


ولايخفى هناء بأية حال» أن المؤلف / التوحيدى وقصديته 
وراء اخثيار الشخصيات وطريقة تقديمها وتحريكها وصباغة 
حوارها؛ واخعتبار مابدا له اکشر آهمية فی هذا الحوار. اه 
باختصار وراء اخخثمار شكل «المحاورة؛ الذى تجاوز به آشکال 
الكتابة المألوفة التى تحمل رجهة نظر صاحبها فى موضوع ما 
بشكل واضح ومحدد؛ أو الثى تتنضمن استعراضاً لأفكار أو 
تصورات ار معلومات بطريقة يسيطر عليها الصوث الواحد 


. (المفرد) . 


وبتفصيل أكثر؛ اخخثار التوحبدى شكل احاورة ليبسط 
الموضرعات الفكرية والفلسفية أو ححتى ذات الطبيعة المعرفية 
العامة أو السياسية التى شغلته وشغلت مثقفى عصره متجارزاً 
الأشكال الكتاببة ذاث السمة الأحادية. وكان اخثياره اخثهارً 
واعياً؛ جاء ضمن نصور ارنضاه لنفسه؛ حیث وضع فى 
اعثباره ضرورة حضرر الآخر وأفكاره وأرائه؛ حنی مع تسبید 
الرأى الواحد. وعلى الرغم من احستسواء المساورات هذه 
الموضرعات ذاث الطبيعة الفلسفية أو الفكرية فإنها لا تدخعل 
ضمن الصنفات الفلسفیة! فهی تختلف هن مصنفات 
فيلسوف مثل الكندى أو الفارابى على سبيل المثال. 
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لفد جاوث محاورات التوحيدى شكلا من أشكال الكثابة 
النشرية المقصردة القائمة على الحوار والجدل؛ وقد ججسد هذا 
الشكل السمة الحواربة لعصر الترحيدى الذى كان مسرحاً 
ارف لشساژلات ولطرح الأراء والتصورات من وجهات نظر 
مختلفة؛ وكان التوحيدى معنياً بتجسيد هذا الخلاف الذى 
شهدنه حلقات المنقفين أنذاك. وبناء علي هذا فان احتیار 
التوحيدى المحاورة لم يبرز فقط أهمبة الحوار برصفه سمة 
أدبية (ترئيب وضع الأسكلة والأجربة وفل مخطط معين؛ 
الاعتماد على آلياث المراوغة والحصار بالأسكلة؛ الاعتماد على 
المروياث والأخبار والتمثيلاث الفصصية... إلخ) ؛ بل هيأ أيضا 
لظهور الشخصية القصصية ‏ وربما البطولية ‏ المبنية بواسطة 
الحوار» حيث ثم بناء الشخصية برصفها شخصية متحاررة 
نوضع فى صدام مع الآخمر؛ بحيث يكشف هذا الحوار عن 
النوجه الفكرى لكل من المتحاورين؛ ومالرئب على هذا من 
ندوع فى الشخصيات. ويضاف إلى هذا بروز عنصر السرد في 
هذه المحاورات بسفة عامة, 

لقد هیات محاورات التوحيدى شروطاً لإنماء الترع 
الفصصى فى تراثا الأدبى؛ سواء فى الحاورات التى وضعت 
فى إطار السمر والإمئاغ؛ والتى ارتبطت بمجالس الوزير أو 
السلملة عموماًء كماهر الحال فى كثاب (الإمشاع 
والژانسة) » أو التى وضعث فى إطار النقاش العلمى ومبادلة 
الآراء» كما هو الحال فى مجالس العلماء؛ كما تحفق فى 
(المقابسات)؛ وكاب ذلك بوعى من كاتبها. ولم نكن 
المحاورات بعيدة الصلة عن نقاليد النوع الفصصى فى التراث 
السابق عليه؛ ذلك أله بدا نی کتابه ((متاع) الذی بحری 
آهم احاورات راکثرها تنوعا ویندو مصدفاً مدماسكا من حيث 


الموامنن 





البناه - بدا مشجاواً مع (ألف ليل: وليلة) من زاوية وجود 
الحکاية الاطار التی بشرلد من داخنها حکایات اتشضت 
بدورها تفسیم اللمالی ورنیبها. رفد نبین لا - فی بداية هذا 
البحث - کیف شکلت «الرسالة؛ إطاراً عاماً يحتوى الحاورات 
الماد لشاجها من قبل التوسیدی تلببة لرغبة أبى الوفاء 
الهندس ؛ وکیف کانت عملية استرجاغ التوحیدی ما دار 
بينه وبين الوزير قائمة على السرد! بحبث أصبح هذا السرد 
- بدوره ‏ إطاراً خخارجبا للمحاورة. وبعبارة أحری؛ تولدث 
المحاورات ص داحل السرد لم تولدت حاورا بعد ذلك من 
داخل المحاورة. وربما يدعو هذا إلى القول بأن سحاورات 
الترحیدی مهدت لثأسیس الشکل القصصی التولد عن 
الرسالة أو شكل : الرسالة/ القصة. 

كما مجارب التوحيدى أبضا مع تقاليد قصصية سابقة؛ 
من خلال کلامه السهب عن فوائد الحديث وأهميته فى 
الليلة الأولى من لبالى (الإمتاع) تأكيداً لمشروعية هذا العمل 
ونبربرا لوجوده واستهدافا للتأثير. إن وقفته الطوبلة عند قيمة 
الحديث وتأكيده آهمیته بستحضران عملا قصصياً مبكراً؛ هو 
(كليلة ودمئة) الذي صصص فيه !باب عرض الکتاب؟ 
للكلام على كيفية إحضار الكتاب والمشقة التى بذلت من 
أجل الحصول علیه!۳") لتحفین الأغراض السابقة نفسها. 

ومعنی هذا کله آن محاورات التوحیدی تأسست فى إطار 
النوع التصصی اساسا وعلى أرضبة س تفالیده: کما هیأت 
بدورها لانمائه ونطويره. غير أن ماتثبره هذه الدراسة من قضايا 
ليس إلا بداية للحفر والتنفیب فى معاورات التوحيدى التى 
لاتزال نفتح آفاقا رحبة لدراسات متعددة. 


)۱( انظر: الفت کمال الررنی» ۱مول الرسالة وبزر | شکل تصصی فی رسالة النفران) , مجلة نصرل: الذاهر!؛ مجلد ۱۳ ؛ عدد ۱۳ ذفریف ۶ «تشکل اللرغ 
القصصی: فراء: فى رسالة التوابع والزوابع» ؛ مجلة لصو : الفاهرا: مجلد ؟١؛‏ عدد ؟؛ خريف ۰۱۹۹۴ 


(۰) رل الرسالا وبزو | شکل تصصی لی رسالا الدفرانا ٠‏ مرجع سايق ص ۷4 , 


(۳) الرجم السابل ص ۱۷۷ فراهة في رسالة التوابم والزوابم» ص ۰۱۹۳ 


(4) ماکس مایرهوف؛ من الاسکندرية الی بخداد؛ بحث فى تاریخ التعلیم الللسفي رالطبی عند اتصرب: ضمن الفراث المولالی في اءانضارا الإسلامية؛ ترجمة 


عبذالرحمن بدری؛ القاهرا؛ دار البهضة العربية» ص ۱۸۹ 


۱۹ 


زه) تعددث أشكال الكتاية الرية عند الدرحيدى؛ من أهمها رأبرزها: اهارراء ومابمكن أن نسمبه بالهجائية الشية؛ الماجاة. انر تفصيل ذلك للباحكة؛ 
دالتوحیدی وأشكال الكتابة؛ : مجلة الهلالی» القاهراء نولمبر ۱۱۹۹۵ ص ۰۷۵ ۰۷۷ ۰۷۸ 

)1 انظر علی سببل المفال ١‏ أبو حبان الترحیدی: القابسات: شقین حسن السندریی» الفاهرا» دار معاد الصباح ؛ ۲ مقابسة ۵ ۷ , 7۲۲؛ 

(۷) فی كل محاورات الإمفاع والمزانسة يكرن الترحيدى هر المسؤرل. 

(۸) القابساث مرجع سابل ؛ راجم المفابساث رلم ۰ ۱۱۳-۰ على سبيل المثال. 

۰۳*۰۱۷ ۰۸۰۴ الفابسات؛ راجم علی سل الثال مقابسة رقم‎ )٩( 

(۱۰) ابر حبان العرحیدی: الاسا غ رالزانسة, لین أحمد امین راحمد زین ؛ بیروت؛ مكنية الحهاة؛ د. ث؛ جب ۱ ص ۰۸ 

١ 0١ الإساع والمرائسة؛ ج اص‎ )1١( 

(۱۲)القابسات» ۰۱۳۸۰۱۲۹۰۱۲۰۱۱۲۰ 

(17) م. ب بالحضين؛ فضايا الفن الإبداعى عند درسعريفسكي ؛ ترجمة جميل نصيف التكرينى : بغداد» وزارة الثقافة والاعلام ۰۱۹۸۲ ص ۱۵٩‏ 

(۱۸) الامعا غ والزانسة, چا ص ۲٦‏ 7 

(۱۵) القابسات: ص ۱۱4 ۰ 

(۱۹) ابر حيان التوحيدى ٠‏ الإهارات الإلهية : تمفيق وداد الغاضی؛ بیردث» دار یدای , ۱۹۸۲ , ص ۰۱۰۷ من الجدیر بالدكر أن الزملة هالة فژاد لمعت لظرى إلى هذا 
النس للنرحيدى. 

(۱۷) الإمباع والمزالسة؛ جا ؛ ص ۱۹۹ ٩۷‏ : 

(۱۸) الرجم السابق» جب + س ٩۷‏ , 

(۱۸) تفه چب ۱۶۱۱۱ ۱۰۳ ۰ 

(۲۰) لفسه؛ ج ۱۱ص ۱۰۷ - ۱۰۸ ۰ 

(۲۱) نفسه» جر ۱ص ۰۱۰۷ 

(۲۲) تسه ج ۱ ص ۱۱۱۸۰۱۱۷ 

)ننس ج ۱ ص ۰۱۱٩‏ ۰۱۲۲ 

(11) لفسهرج ١‏ ص ۰۱۲۸ 

(۲۵) لفسه ؛ جه ۱ ص ۰۱۱۱۰۱۱۰ 

۲۱ القاپساث: مي ۱۱۸ . 

(۲۷) الرجع السابل» ص ۰۱۷۲ 

(۲۸) الرجع نفسه والصفحة لفسها. 

۱۳۸ - ۱۳۹ الامعا ع والزالسة؛ ج. ۲ ص‎ )۲٩( 

(۳۰) یسه ج ۲ ص ۰۱۳۸ ۰۱۳۹ 

(۳۱) القابساث» س ۰۲۸۵ 

(۳۲) الامعا م والزالسة: جم ۱ ص ۷۱ - ۰۷۳ 

(۳۲) نش بج ۱ ص ۷۳ 

(۳4) القابساث؛ س ۰۱۳۱ 

(۳۵) القابسات» ص ۰۱۲۰ 

ركم نفسه: ص ۱۲٩‏ ومابعدها. 

(۳۷) نسه؛ ص ۰۱۳۸ 

(۳۸) الماع والزالسة: ج ۲ | ص ۰۱۰ 

(T4)‏ الرجع الساپق؛ ج "/ ص۰۱۱ 

(4۰) لفسه؛ ج ۲ ص ۰۱۳۰۱۱۲ 

(۱ تسه اجه ۲ ص ۰۱۵ 

(؟1) حسين مروة النزعات المادبة فى الفلسفة العربية الاسلامية؛ بیروت: دار الفارایی: ۱۹۸۰ ج ۲» ص ۰۲ 

(4۳ الإمباع والمزائسة؛ م ؟؛ ص ۰۱۷ 

)44( انظر؛ غالب هلساء العالم مادا وحرگة» ببررت؛ دار الكلمة المرییذ: )۰۱۹۸ ص ۷۱۷۵ 

۰۹۷ - ۸۵ الإسماع والمزائسة جے ۳+ ص‎ (fa) 

السابل جے ۳/ ٠١١‏ . 

0 )يكبالإسماع والمزالسة جب ۳ ص ۱١۱‏ لهاء 


وكا 





الفت كمال الروبى 


(48) السابق ص ۱۳ ۱۵۸. 

(16) لفسة بسن ۱ص ۰۳۲ ۳۳ 

(۵۰) لفسه: جب ۱ص ۲٩‏ ۰ ۱۳۱ 

۰۳۱ نفسه ؛ ج ۱ص‎ (a1) 

۰۱ نله چب ۱ص ۰۳۱ ۱۳۲ 

(۳) نفسد؛ ج ۱؛ ص ۰۳۳ 

۳۰ ۰۱۲۹ نفسه؛ جب ۱ص‎ (et) 

۰۱۳۲ نلسه؛ ج ۱ مي‎ (a2a) 

)6{ لفسہ؛ جے ١۱‏ ص ۰۱۱۲ 

(۵۷) نفسہ؛ جے ١‏ :عی ۰۱۲۱ 

(۵۸) نفسه؛ ج ۱+ مي ۱۲۳ مه ۰۱۲4 

۰۱۸ للسه؛ ج ۲ص‎ )۵٩( 

(۱۰) لقسه؛ چه ۱۲ص ۱۹۰ 

(۷۱) نفسه اج س ۰۱۷ 

(۱۲) نفسه .ج ۱ ص ۰۱۳۸ 

00 عرض عبد الحميد حواس لهذه التقلية وأهميئها بالتفصيل ! انظر؛ عبد الحميد حراس؛ بجلا فصول؛ الفاهرة: المجلد ۱۳ عدد ۱۳ خریب ۱۹۹۸ ص ۱۹۵ 
ومابعدها. 





۱۹۹ 





لم نكن فكرة المواجهة بين الساحر والمارد فى الأساطير 
الشدیمة تدخذ شكل؟* موحداء ولا تشهى دائما إلى نشائج 
متشابهة: وإنما كانك نترارح بين التخفى والظهور؛ والملاينة 
واضاشنةه والسيطرة والافلات؛ والمسايرة والمساداة» رالیاس 
والرجاء. وإذا مجح الساحر فى إدخال امارد إلى الفمقم 
اللحاسی» فانه لا یکون فد «فتل» فونه بقدر ما یکوث فد 
«سیطرا علیها وأطرها؛ ووضع فرانین التحکم فیها رنوجیهها. 
غير أن عنفران الصراع کان کثیرا ما بشفل الساحر نفسه عن 
إحكام الفمائم الشجاورة علی قد الردة المتشابهة؛ فيبدر 
بمضها مفرطا نی الضین نكاد نحس بتداخيل الضلوع نت 
جدرانه؛ وبعضها الأخر مغرطا فى السعة يكاد يفقد المارد 
داحيله معلى الحبس والقيد. 

إن شیدا قرییا من هذا هو الذى واجه کتاب «الحكاية؛ 
العربية فى الفروث التى تلث الالتقاء بحضارات والدواوين» 
ووالأساطير : وتفجر من خحلالها الشر مارداء لم تعرفل خحطراه 
فيود الشعر فى الصياغة؛ ولا قوانين البلاغة التى كانت غالبا 


سس سس سوت و و اد 
» أستاذ الأدب المقارن؛ كلية دار العلوم - الفاهرف. 


ما تنطلق من الشعر كى تعود إليه؛ ولا الحدود (الطبقية) 
لرواد حلقة الشعر مبدعين ومنذوفین ودارسین رائما انطلق 
فيما وراء ذلك كله متحررا من كغير من القيود ا مورولة ؛ 
ومتشربا الكثير من العناصر المتمازجة فى لحظات الثقاء 
الحضاراث. 

كان لابد من البحث عن ١القماتم؛‏ أو عن والأطر» 
التى قد نستمد من الضامین التشابهة مثل حكايا (البخلاءة 
ار «الحمفی) ار «معلمی الصببان) ار «الأعراب» أو من 
علاقات الأشکال نوازیا و تمازضا و تکاملا؛ مغل (الشربيع 
والتعدوير) و (احاسن والأضداد) ؛ أو من وحدة الاطار الکانی 
مثل «المقامات؛ والمجالسه , أو وحدة الراوى مثل 
والأحاديث) ر والأمالى) , أو وحمدة الإطار الزمانى مثل 
«الليالى» ؛ وكلها «نمافم» ار «اطره عرفتها الحكاية العربية 
قبل (الإمتاع والمؤانسة). فإلى أى مدى استطاع هذا العمل 
بدوره أن يشرى هذه الأطرء أو أن پنجح فى إغضاع بعض 
الحکایات الرارغة الشمردة؟ 

إن أبا حيان التوحهدى لم يكن يكتب من فراغ» فقد 
كان على صلة وخبرة بما كتب فى المجال قبله؛ وكان لا 


۱۷ 


يتردد فى الاستعانة به والإشارة إليهء بل إن جائبا من التقنيات 
الفنية لحواريات (الإمتاع والژانسة) يقوم على الاستمانة 
ببعض ما كتبه العلماء السابقون والمماصرون لأبى حيان؛ مما 
يصلح إجابة عن السؤال المثار أو المستشار» ونظهر هذه النزعة 
منذ الليلة الأولى» النى بشير خحلالها أبو حیان - وهر بصدد 
فكرة المنادمة الأدبية - إلى رسالة أبى زبد أحمد بن سهل 
البلخى الذى كان يقال له جاحظ خحراسان»؛ نهو يقول 
للوزير: 
«ولضوائد الحدیث (ما» صثف ابر زید رسالة 
لطيفة الحجم فى المنظر» شريفة الفوائد فى اغخبره 
ججمع أصنان ما يقئبس من العلم والحكمة 
رالشجربة فی الأخبار والأحاديث؛ وقد أحصاها 
واستقصاها وأفاد بها؛ رهی حاضرة؛ فقال 
احملها واكتبها ولا نمل إلى البخل بها على 
عادة اناا الخاث؛ ثلت؛: السمع 
والطاعة» 2١7‏ , 
وهو يشير فى الليلة الشائية إلى رسالة أبى سليمان 
المنطفى فى الشاء على الوزبر ويعد بأن يحملها إلى مجلسه 
فى غد أر بعده إن شاء الله" . وهو يصف فى الليلة 
الرابعة مذهب الجاحظ الفنى وكيف أن ابن العميد حاول أن 
لد فلم فلج 
سمعث ابن ثوابة پغول ؛ اول من انسد الکلام 
أبو الفضل (ابن العمميد) لأنه نخيل مذهب 
الجاحظ ؛ وظن أنه إن تبعه لحقه وإن ثلاه آدر که؛ 
فرقع بعيدا من الجاحظ؛ قريبا من نفسهء ألا 
يعلم ابر الفضل أن مذهب الجاحظط مدبر بأشياء 
۷ تلتفی عند كل إنسان؛ ولا جتمع فى صدر 
کل اد بالطبع والمنشاً والعلم والأصول والعادة 
والعمر والشراغ والمشق والمنافسة رالبلوغ» وهذه 
مفاغ قلما یملکها واحد ؛ وسواها مغالق فلما 
ينفك عنها واحد)”؟' , 


وفى هذا الإطارء يلتقى قارئ (الإمئاع والمؤانسة) كثيراً 
من آراء العلماء السابقین علی الشوحیدی؛ مثل آراه ابن 


۱۹۸ 





القفم فی تفضیل العرب؛ وکتاب «الجیهانی» ذى الترعة 
الشعوبية؛ وحدبث یی الحسن الأنصاری عن عادات الهنود؛ 
زآراء وهب بن یمیش الرقی البهودی فی تبسیط الفلسفة؛ 
ونص المحاورة الشهيرة بين أبى سعريد السيرافى وأبى بشر متى 
ابن بونس؛ وكاب العامرى (إنقاذ البشر من الجبر والقدر)؛ 
واراء جماعة (خوان الصفاء بزعامة زید بن رفاعة. وقد کشف 
أبوحيان التوحيدى عن أسماء هذه الجماعة غير المعلنة» وآراء 
أقطاب الصرفية؛ مثل الجنيد البغدادى والحارث المحاسبى وألى 
يزيد البسسطامى؛ وآراء أبى الحسن العسابى فى كتساب 
(التاجی) ؛ وفیرهم من العلماء والأدباء الذين تتالر الفابهم 
وكناهم عبر (الإمتاع والمؤائسة) ؛ بالإضافة إلى الآراء المدسوبة 
إلى «السابقين؛ أر «المتصوفة؛ أو «أهل الغناء؛ وما شاكل 
ذلك. 
فخبرة أبى حيان: إذن؛ بالشاج السابق عليه رليقة؛ 

وإفادئه منه معلنة. وإذا نظرنا إلى الهيكل العام الذى أطر من 
خلاله حكايائه؛ فإننا يمكن أن لمح أثرا واضحا لنمرذجین 
من الأطر السابقة عليه؛ نموذج ١الأحاديث؛‏ الذى كان قد 
ظهر عند ابن دريد المتوفى سلة ۳۲۱هب؛ رنموذج «اللبالی» 
الذى عرفته (هزار أفسان) الفارسية الى اسثقرت نرجمنها 
العربية فيما بعد تحث عنوان (ألف ليلة وليلة). وقد قدم 
النوحيدى إشارة واضحة إلى معرفته إياهاء سواء فى أصلها 
الفارسى أو فى ترجمثها العربية؛ حين قال: 

رلفسرط الحاجة إلى «الحديث» وضع فيه 

الباطل؛ وخلط بامهال؛ ورصل بما يعجب 

ويضححبك ولا يؤرل إلى لصيل وتحقيق مثل 

(هزار آنسان) وکل سا دحل فی جنسه من 

ضروب الخرافات) ۳ 

والاشارة هنا نمشد الی «الأ-تاديث» مصطلحا؛ ولی 

«اللیالی» جنسا آدییا وضربا من الخرافات (ويدبغى أن نع ذکر 
هنا أن مصطلح الخرافة يعنى الحكاية المتخيلة) , وتمتد الاشارة 
أبضا إلى الأسس الفنية لهذا الجئس الذى يختلط بالخيال 
ويشير الإمئاع ولا يتشكل من بنية منطقية تخضع لمساءلة 
التحصيل والتحقيق. وقد تأكدت صلة (الإمعاع والمؤالسة) 


ااا _ تمر الخاعي والحكى 


بهذا الجنس عندما اسشقر على استعارة الإطار الزمانى 
«الليالى؛ - كى تشكل «الفمافم؛ التى مجتمع إليها شوارد 
الحكايات عند التوحيدىي. 

لكن التساؤل يبقى؛ إلى أى حد حضع «الحاكى؛ 
لهذه الأطر التى ححاول من خعلالها أن يخضع المحكيات؟ 

إن فكرة «الليلة»؛ باعتبارها إطارا زمنيا ملائما 
للحكاية؛ وللنجنيح من خخلالها؛ كانت قد رسخت فى 
وجدان الشرق: فالليل «حلم) فى مقابل «واقع» النهار؛ 
وضوه اللبل الهادئا أو الخافث هو الذى يسمح لرزهور 
الحکایات بمزید من التفنح. ناذا کانت زهرة الوانع ننتمی 
إلى فصيلة «عبّاد الشمس؛ فان زهرة الحكاية أكثر انتماء إلى 
فصيلة دعباد القمر؛. ومن هناء فإن الوصف الذى أطلقه أبو 
حبان علی الخرافات» من أنها تبعث على المئعة ولا تعنى 
كثيرا بالتحصيل والتحقين: وصف بتلاءم مع إطار «اللبلة؛ . 

لكن «الليلة» إذ تعخذ رمزا لإطار الحكاية؛ فإنها لا 
نستطيع آن تتجاهل آنها آبضا رمز لکم زمنی واقعی له بدابة 
مع غروب الشمس ونهاية مع شروقها؛ ومن لم فهى تثير فى 
نفس المتلقى هذه السدود الممسدة لساعات محددة. ولعل 
کلمت اللیلةه من هده الزارية تختلف عن کلمة «اللیل» 
انى بلجا إلبها الشعر غالبا للتعبير عن مناخ التجنیح؛ ورالحة 
زهرات دعباد القمر؛ دون تقيد بإطار الزمن الليلى المعهرد في 
الوائع. وربما يكون ذلك هو الذى يدفع الرارى فى 
«الحكاية؛ إلى أن يفصل حكاياته فى اللمالى اغنتلفة على 


أقدار متقاربة فى الكم؛ قابلة لأن تمل فراغ السمر المتخيل. 


فى ليلة ماء محوطة بخاتمة غالبا ما تكون لحظة النعاس أو 
انتصاف الليل؛ أو بداية التمعلى» أو إدراك الصباح . 

ولا شك أن هذه «المعالم؛ العامة لليلة؛ كانت مائلة 
فى ذهن أبى حيان على نحو ماء ولكنه لم يتمكن فى كل 
الرات من آن يود حكايانه إلى أطر مستوازية أو قماقم 
متشابهة. إن نظرة سريعة إلى نفاوت أحجام الليالى الأربعين 
من خلال الحيز الذى مخمتله علی صفحات الأجزاء الثلائة 
(الإمعاع والوانسة) نظهر آن نسبة التفاوت الزمنی کانت 
تصل أحيانا إلى لحو لحمسين ضعفا بین لبلتین مختلفتین 


ومتساريئين افتراضا من خلال الكم الزمنى . وتتوالى أحجام 
الصفحات التى تشغلها الليالى اغختلفة على النحو الثالى؛١٠‏ / 
AIT ۱۹/۸۷/۳ ۱۱۷ ۲ ۳‏ 1 
۸٩۸ ۱ 4‏ ((/ ۷/۹۸ ۲۷۲۷۷۱۲/۸۲ ۷۱۷ ۱*۰ 
/ صفحة واححدة/ ۱ ۳ ۲ /٠١‏ صفحة 
واحدة/ /١5 /٠١‏ 9؟/ ۰۲۲ 


وهذا التدارت الذی یجمل بعض اللیالی يشغل صفحة 
راخدة كالليلة الشامنة والعشرین والليلة السادسة والشلالین؛ 
ویعض اللیالی بشغل ثمانیا وأربعين صففحة كالليلة السابعة 
عشرة؛ بحدث دون شك نرعاً من حلل التوازن الشکلی الذى 
افلعت مه آطر اخحری؛ مثل (هزار افسان) اللی حذا حذوها 
ابر حبان» رالتی وان کنا لا نعلم بالدقة مقادیر أحجامها فی 
الصياغة الفارسية أو العربية لعصر أبى حيان؛ فإ هذه المقادير 
فی الصياغة التى استقر عليها النص العربى؛ فيما بعد؛ تساعد 
على الاعتقاد بوجود بذرة مئوازنة للعمل من هذه الزاوية؛ 
رتنطبق الملاحظاث نفسها أيضا على مقاماث بديع الزمان 
الهمذالى الدى كان معاصرا لأبی حبان (ث ۳۹۸ه) . 

على أن الخلل فى العوازن؛ ربما يدفعنا إلى إثارة 
الشكوك حول مسألة أحرى تتصل بعدد ليالى (الإمماع 
والمؤانسة) : وهل هى بالفعل أربعون ليلة؟ 

وهل هذا التفسيم من عمل المؤلف نفسه؛ أم أله من 
صنيع النساح والمحقفين فيما بعد؟ 

ولنسجل أولا أن فكرة الأربعين؛ لم نكن ججديدة على 
نقسیمات فن الحكاية فى عصر أبى حيان الترحيدىي! 
فأحاديث ابن دريد اشتهرث بأنها «أربعون؛ حديثاء ومقامات 
بدیم الزمان فيل إنها «أربعمالة؛ مقامة؛ وكان الحصرى قد 
قال فى (زهر الأداب) عند حدیله عن بدیم الزمان(۲۹: درلا 
رأی أبا بكر محمد بن الحسين الازدی قد أرب بأربعين 
حديدا.... عارضها بأربعمائة مفامة فى الکدیة) . وقد البتنا؛ 
فى بحث ا أن أحاديث ابن دريد ليسث أربعين ؛ 
وأن مقاماث بديع الزمان ليسث أربعماثة؛ وأن الرقم ليس إلا 
دلالة على المبالغة والكثرة فى الحالئين؛ وأن البديع كان يفول 
عن نفسه إنه يقدر على (أربعماثة صف من الترسل»!" , 


۱۹۹ 


ويؤكد هذاء الوافع المملى لما بفى بين أيدينا من الأحاديث 
والمقامات؛ حيث تزبد الأحاديث عن الأربعين وننقص 
المقامات عن الأربعمائة. ويمدو من هنا أن شيئا من هذا فد 
حدث على بد النساخ والمحققين لليالى أبى حیان التوحیدی» 
وساعد على ذلك وجود نسحهة واحدة مكتملة؛ أضيفت إلبها 
أجزاء من نسخة ناقصة:؛ تم على أساسها التحقيق والطبع. 
ربالرغم من انمهود العلمی المظيم الای بدله آحمد آمین 
راحمد الزین؛ فان هذا اللبس لايزال وارداء ريساعد عليه 
الاضطراب الواضح فى توزيع اللبالى؛ فضلا عن الحتلال 
التوازن الذى أشرنا إليه. فاللبالی تتداخحل؛ ویمترف افحففان 
بانهما ند أعطيا بداية لبعض اللبالى؛ كما حدث فى الليلة 
الشلائین | حبث لم برد فی النسختین اللتین تم الاعشماد 
علیهما مایشیر إلى بداية ليلة جديدة ؛ والأجزاء نفسها 
تتداخل ؛ فعنوان مثل «الجزه الثالث» برد مرنین فى مجلد 
راحد؛ فهر يظهر فى أعقاب ليلة مقتضبة هى اللبلة الشامنة 
والعشرون (ص ۱۱۵ من الجزء الثائى) وبعد أربعين صفحة 
(ص ۲۰۵) بکتب احففان: « کمل الجزه الالی... حسب 
تجرثتنا؛. وبظهر عنوان «الجزم الشالث» مرة ثانبة بعد ست 
وعشرین صفحة آحری تشتمل علی فهارس الجزه الثانی. 
رهدا الاضطراب کله جدیر بأن يشير من جديد فضبة 
«الليالى؛ فى (الإمتاع والمؤانسة) ... 


1 


إن تخرم «الليلة؛ التى يصنمها الراوى تمثل عنصر) 
مهما فى بنية الإطار؛ إنها نمثل عنصر الاخختيار أو الإجبار» 
الامتداد أو الالقطاع' الثوالى أو التباعد؛ مخديد ما إذا كانت 
لحظة الصمت بين الليلشين فاصلة أو واصلة: وما إذا كانت 
التوقعات فى نفس المتلقى احتمالية لشطة؛ أو قائعة مستقرة. 
ولنسجلء أولا؛ أن اللهالى عند أبى حديان لم تكن مشوالية 
متتابعة؛ وإذا كنا نرتاب فى أنه هو الذى عنون اللبالى بالثانية 
أو الشالئة أو الرابعة» فإننا نقطع بأله لم يسمها ١الليلة‏ العالية 
بالقباس إلى «الليلة السابقة؛ وإنما كان يستخدم تعبيراث مثل 
«ليلة أخرى؛ وهو التعبير الذى يتكرر فى مطالع اللبالى التى 
تمل أرقام ؟: 27 06:4 5: أو تعبير مثل؛ وما عدث إلبه 
فی «مجلس آخره فى الليلة رقم ۷ أو مثل: وقال لى ١مرة‏ 


۱۷۰ 





أخعرى! ؛ نی مفتنح اللبلة رقم 6 أو مثل «رسأل مرة؛ فى 
مفتتح اللبلة رقم ۰۲۱ أو أن يخلر الفشتح من الاشارة زلی 
الزمان؛ مثل : اوقال الوزیر - أدام الله أيامهه فى مفتتح الليلة 
رقم ۳۰؛ أو الم ترامى الحديث إلى أمسر الطاعسمين 
والمطعمين) فى الليلة رقم .."١‏ إلخ, وكلها عبارات لا 
تحمل معنى التوالى أو الاستمرار أو التداخل على النحو الذى 
عرفته (الف لبلة) ؛ وائما تحمل معنى الاستقلال وعدم 
حدمية ترئيب الحكاياث أو الليالى. على آن هذا الفتتح نفسه 
يختفى فى بعض الأحيان: وتبدو مادة المحكى كأنها فد طفت 
على شعلآن الحكاياث فتداخلت البحيرات الصغيرات 
الشجاورة؛ و الفماقم المتقاربة؛ رغاب جانب من الشخوم 
الفاصلة بين بئية الحكاية الفنية والدرس العلمى , 

آما تخوم الختام؛ فقد حاول التوحيدى فيما يبدو أن 
يضع لها مذاقاً جدیدا بشمثل فی فکرة «ملحة الوداع؛ الى 
كان يطلبها الوزير؛ والتی کانت تژذن بافتراب النهاية» ثم 
بنحدید ونت النهاية ذائه, وهر دیا لم نكن نصل الليلة معه 


إلى «ظهرر نور الصباح والامتناع عن الکلام الباح) کما 


کانت تفعل شهر زاد؛ وانما کانت ده حدود أهل السمر 
من «أصحاب المسؤولية؛ فى الصباح التالى؛ رقد تکون هذه 
الحدود أن «یکتهل اللبل» فی نهاية اللبلة الشائية آو دیتقطم 
اللیل» فى نهاية اللبلة الثالكة؛ او آن یکرن قد «نصف اللیل) 
فى نهاية الليلة السابمة: و آن بشال: «ا۵ الليل قد رلى 
والنماس قد طرق العين؛ فى نهابة الليلة القامنة؛ وهی كلها 
عباراث لا تدور فى محور (الفجرة الذى ارئضته (ألف ليلة)» 
او مغامرات ليالى الشعرام الذين يفضحهم ضرم الصباح رهم 
یلتفون خلسة بمن بحبون. غهر آن کثیرا من الليالى المدوئة 
بين أبدينا خصلا من دید وفت النهاية واكتفى بإعلان 
الانصراف: أو تغافل عنه أحيانا. 

أما ملحة الوداع؛ الئى حسافظت على موضع لابت 
بالقرب من النهاية؛ وإن لم ممافظ على تردد منتظم فی کل 
اللبالى؛ فد كانت الباعاً للسنة القديمة فى القصص من 
الشرویح عن النفس. خاصة بعد الحنديث الجاد. وإذا كانت 
الطريفة الشائمة تتمثل فی عفد بعض الفصول نی کثب 
العلم الجادة لهذه الملح أو لما شاكلها من حکایات الغزل 


ا تمرد الحاكى و المحكى 


والجنس أحياناء ونوادر الأعراب: وحكايا الحمقى والمغفلين؛ 
فإن مدید أبى حبان نمثل فى أنه أراد أن يجعلها جزا من 
بنية الليلة؛ وأن ينبت مقدرة (الرارى؛ على أن يفيد ويمتع 
ويؤنس؛ فيتحقق «الإمتاع؛ وتتحقق «المؤانسة» من خلال 
النديم الأديب العالم دون أن يكون مضطراً إلى اصطناع ددر 
الهرج السامر, 
على أن قيام أبى حياث بدور المؤانس الظريف المضحك؛ 
فی ملحة الوداغ» كان يحقق للراوى أمنية وبردٌ له اعتبارا؛ 
نقد حاول أن يفوم بهذا الدور من قبل مع الصاحب ابن 
عباد؛ حبن وصل إلى مجلسه وأراد أن بفدم نفسه إليه 
باعتباره رجلا خفیف الظل صاحب نکتة» فلم بهش له 
الصاحب رلم بستسغ ظرفه. يقول أبر حهان عن لقائه الأول 
مع الصاحب اہن عباد؛ 
«وأما حديثى معه؛ فإننی حين وصلت إليه» فال 
لی: أبو من ؟ فلث: أبو حيان؛ فال بلغنى أنك 
تتأدب؛ فقلت: تأدب أهل الزمان» نثال؛ أبو 
حبان ينصرف ألا بنصرف؟ قلث إن فبله 
مولانا لا بنصرف. فلما سمع هذا تدمر وكأنه لم 
بمجبه؛ وأقبل على واححد إلى جالبه؛ وقال له 
بالفارسبة سفها على ما قيل لى؛ ثم قال الزم 
دارنا وانسخ هذا الكئاب70" , 
ویتکرر آمشال هدا الرند مع الصساحب؛ فهر بسأله 
پوما : 
۳۳ سيّان؛ من كناك أبا حيان؛ فلت: أجل 
الداس فى زماله؛ وأكرمهم فى وفئه؛ قال؛ ومن 
هو وبلاث؟ قلت:؛ ألت؛ فال؛ ومئئ كان ذلك؟ 
قلت : حين فلت يا أبا حيان من كناك أبا حيان» 
ناضرب عن هذا الحديث وأخدذ فى غيره على 
کراهة ظهرث علیه»۲۱۳۱. 
رلا شك أن مهم الصاحب ابن عباد فى رجه ملح 
أبى حبان؛ أو ما “كان يظنه هو ملحا» قد هز لقة الرارى فى 
عنصر مهم من عناصر «الإمعاع؛ لديه. ومن أجل هذا لم 
يكتف؛ حين أنبحث له الفرصة؛ برواية النوادر» وإئما حرص 


على تسجيل أثرها على الوزير أبى عبد الله العارض؛ فكانت 


ترد عدده فى أعقاب الملح عبارات مثل: افضحك أضحك 
الله سنه» أر افضحك أضحك الله ثغره وأطال عمره وأصلح 
شأنه وأمرهة ؛ وأمئال ذلك من العبارات التى تؤكد حسن رقع 
نوادره على قلوب سأمعیه. 
إن التوحيدى لم يكن محتاجا إلى تأكيد طائته على 
(الامتاع رالوانسة) فحسب؛ وإنما كان قبل هذا محثاجا إلى 
طماأنة «الراری رالشدیم) داحله حتی یخرج أمتم ما لذیه؛ 
وکان بری آن ذلك لا يتحقق إلا بتقريب الفجوة بین الراوک 
رالستمع» والسماح بلون من الاستقرار والمؤانسة؛ يهب المناخ 
الملائم لشرارد الحکابات کی تتجمع؛ وللسان الراری وفلمه 
كى بصوغ؛ وللموهبة الفنية كى تعطى لمسئها الدقيقة هنا 
وهناك. ومن أجل هذا فقد كان له مطلب بدا غريبا فى 
النقاء الأول نی (الامتاع والژانسة) ؛ ونزداد غرابشه حين 
نعرف الظروف القاسية النى مر بها أبو حيان من قبل ؛ راش 
كانت تدفع إلى الظن أن أول ما سيحرص على طلبه تأمين 
الضوت دالاری والمورد؛ فإذا به يطلب فى اللقاء الأول أن 
يجاب إلى شئ يكون اصره على مايراد منه؛ أما هذا الث 
نهر - علی حد تعبیر ی یا : 
دقلت؛ يؤذن لى فى كاف الخطاب راء الواجهة 
حتى أنخلص من مزاحمة الكناية وسضايقة 
التعريض؛ وأركب جدد القول من غير ثقيّة ولا 


إنه يطلب أن يخرج الأدب من دائرة الخنوع والتوسل 
انلف بهالات الکنایات وضمائر التفخيم؛ ويسمح ل أن 
بصرغ حکاینه فی بببة بسيطة» يقف فيها الرارى والسامع 
علي درجة لغوية واحدة؛ بنحقل حلالها السرد فى حرية من 
همزة المتكلم المفرد إلى كاف الحاطبة البسيعلة وصولا إلى لاء 
المواجهة الئى تذيب عالم المتكلم والسامع معا فى عالم 
الحكاية وجمعل الاهعمام ميضبا عليها رحدهاء إن هذا 
الموفف؛ من «الراوي» أبى حیان؛ ه جلوره المضادة فى 
علافته بالوزیر التکبر الصاحب ابن عباد الذى حال بین أ 
حيان وبين درجة التبسط ومظنة الاقتراب فضلا عن المساراة؛ 


۱۷ 


«فال أبو حيان فى كتاب أخلاق الوزيرين من 
تصنيفه: طلع ابن عباد على يوما فى داره؛ وأا 
فاعد فى كسر إبوان أكتب شيها قد كان کادنی 
به؛ فلما أبصرنه نمث قائماء فصاح بحلق 
مشفوق: افعد فالورّافون أخس من أن يقوموا 
لیا (۱۲), 
ویقول له فى موقف أخر: 
انحن لا نأذن لك في اتتصاصك رلا نهب آذانا 
لكلامك؛ ولم يف ما أنيث به بجسرأنك في 
مجلسنا؛ ونبسطك فی حضرنام۱۳۱*, 
إن الصاحب يرفض أن يهب الراوى المناخ الملائم 
للحکایة وهر قفد يختلف قليلا عن المناخ الملائم لسماع 
الشمر: من حيث درجة احتياج کل من الحاکی والشاعر 
لتجارب المتلفى» وتأثير ذلك على إمكان نمر المادة الأدبية 
الملقاة أو تشبعها أو انتضابها. إن القصید: تكون قد أعدث من 
فبل؛ ونكفى لحظة السماح الأولى بإلقائهاء ليسثمر الشاعر 
فى الأداء من خلال دفقة معصلة؛ لكن الحكاية منادمة؛ 
نتطلب من السامع أن بهب أذنه للراوى على حد تمبير 
الصاحب» وأن يأذن له بكاف الخاطبة وثاء المواجهة على حد 
لعبير أبى حیال, 
إن الحاكى؛ بعد أن تمقق له مناخ القص الملائم؛ فى 
حاجة إلى تأكيد مجاحه فيما أسند إليه وقدرته على خفيق 
«الإمناع والمؤانسة؛ من حلال القصص والکلام؛ ویتأکد 
ذلك من خلال شهادة السامع الأول: 
«فال (الوزیر) هذا فن حسن:؛ وأظدك لو نصديت 
للقصص والکلام علی الجمیم؛ لکان لك حظ 
وافر من الساممين العاملين» والخاضمين 
راحافطین »۲۱۲ , 
رهذه شهادة مهمة بمسك الحاکی بأهدابها ویدرنها 
باعتزاز؛ ولکنه یحرص فی الوقت ذانه علی تحریرها ومخدید 
الستوی الأدبى الذى يطمح أن تدرج فيه حكابائه. إنه يفرق 
بين القصص من حيث هی فن يوجه إلى العامة ويستطيع أن 
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بقوم به آلاف من الأدباء المغمورين ؛ وبين فن الحكاية الأدبية 
الرفيعة التى ينبغى أن يكون لها معابير فلية دقيقة» نفرفها فى 
بلاغتها حتی عن انماط الألوان الأدبية الأخرى؛ وأبو حيان 
بحرر وجهی القضية فی مواطن متفرقة من كتابه. 
فهر لا يرضى أن يكون قصاصا للعامة؛ 
إن التصدى للعامة خلوقة؛ وطلب الرفعة بينهم 
ضعة! والتشبه بهم نقيوسة؛ وما لعرض لهم أحد 
إلا أعطاهم من نفسه وعلمة وعقله ولولعه ونغاقه 
ورپائه ؛ أكثر نما باذ منهم من إجلالهم وقبولهم 
وعطائهم وذلهم» . 
١الخصص؛‏ الأدبى الرفيع : 
« ولیس یفف على الفاص إلا أن للالة؛ إما 
رجل أبله؛ فهر لا يدرى ما يخرج من أم دماغه؛ 
رما رجل عافل فهو بزدربه شمرضه لجهل 
الجهال؛ وإما له نسبة إلى الخاصة من وجه وإلى 
العامة من وجه؛ فهو بلمبذب عليه من الإنكار 
الجالب للهجر؛ والاعشراف الجالب للوصل» 
فالقاص حيكذ ينطر إلى نفریغ الزمان لمداراة هله 
العلوائف» وحيندذ ينسلخ من مهماته النفئسية؛ 
رلذانه العقلیةه(۲۱۲. 
إن التوحيدى يثير من خلال هذه الاشارات کثیرا من 
الفضابا الفئية المتصلة بالحاكى والمتلفى لفن الحکاية: رهی 
قضایا لم تأحذ حفها من التداول والدرس في نقد النشر العربى 
الفدیم. 
بإذا كان النقاد قد فاتهم الالئغات إلى هذه الجوانب 
الممصلة بمناخ الحكاية ؛ نان البلاغيين - نيما يضهم من 
الإشارات غير المباشرة لأبى حيان - فد فاتهم التفريق بين 
بلاغة (الإنشاء؟ وبلاغة :الحكابة؛ . ومن هنا/ فإن الدرس 
الأول الذى يستعيده أبو حيان من وصايا أبى الوفاء المهندس, 
يدمثل فى شكل وصية لمن يتصدى لفن الحكاية: 
وکن من أصحاب البلاغة والانشاء في جانب 
فان صناعتهم بفتقر فیها آشیاء پژاهذ بها 


ص مم نمرد الحاکی و احکی 


غيرهم؛ ولسث منهم فلا تتشبه بهم؛ رلا جر 

على مثالهم ولا تنسج على منوالهم ولا تدخل 

فى غمارهم؛ ولا تكثّر ببياضك سوادهم؛ ولا 

تشابل بفكاهتك براعتهم؛ فان طال (الكلام) 

فلا تبل» وإن نشمّب فلا نكترث؛ فإن الإشباع 

فى الرواية؛ والشرح للحال أبلغ للغاية 3177 , 

إن هذا النص المكشف يشير إلى التقدين المفتقد لبلاغة 
المكاية فى الثراث القديم؛ ويلفت النظر إلى العناصر المتغايرة 
بين فن «الإنشاءة رفن دالحکایذه ؛ ویشیر من بينها هدا إلى 
المقابلة بين ؛البراعة» و «الفكاهة؟١‏ الأولى أقرب إلى ميدان 
الإنشاء؛ وانتقاء الألفاظ الفخمة والألقاب الضخمة:؛ والثانية 
أدعل فى باب المباسطة رحفة الروح ؛ ونشدان كاف الخطاب 
وناء المواجهة وامتداد بساط السرد؛ الأولى تتناسب مع الوزير 
رهو فى «كرسى! الحكم فى الصباح بتصدر اجلس ویدیر 
الشعون وبرتم الکاتبات وبتلفی الراسلات؛ والشانية تتناسب 
معه وهر فى سربر المنادمة فی الساه پشخفف من دروع الهيبة 
وینبسط وتنطلق أساريره. ولهذاء فان الإشارة الأسلوبية التى 
ترد فی حاتمة النصء تشير إلى عنصرين أخمرين متغايرين: 
«الإيجاز» فى الإنشاء؛ و «التشعب؛ والشرح فى الحكاية؛ 
وهى السماث التى بلغت مداها فى القصص الشعبى» في 
مقابل الحدة والإيجاز فى (الأمثال: أو (التوقيعات» النثرية. 
إن أبا حيان؛ وهو يؤسس لمملكة «الحكاية؛ ؛ كان عليه 

أن ينشبه لنانسة ملکة آحری راسطة الفواهد وهی ملکة 
«الشعرا ؛ وأن ينبت أن أهل الحديث والسمر يمكن أن یکون 
لهم مكان فى عالم (الإمشاع والمؤانسة) ينافس أصحاب 
الأوزان والقوافى ؛ وقد يكون من الملائم هنا الإشارة إلى علو 
شأن كمّاب النشر فى الجائب الشرقى للدولة الإسلامية؛ نلك 
البقعة الئى اعتلطت فبها تقاليد الأدب العربى والأدب 
الفارسى لعصر أبى -ديان وتمسدث فيما يسمى بعصر 
الإماراث الفارسية مثل إمارة السامانیین فی خراساث وما وراء 
النهر ثم إمارة البوبهيين فى إيران والعراق رإمارات خموازم 
وطبرشتال وجوجان. وقد شهدت هذه الإمارات جميعا حفاوة 
بكثاب النثر! إذ: 


کان کل حاکم بختار فى ححاشيئه جماعة من 
الأدباء الممعازين لينافس بهم حكام الإمارات 
والدول الأخخرى...'فعند السامائيين: تمد العميد 
والد ابن المميد الكائب المشهور: كما محمد 
الإسكافى الكائب المعروف؛ ومد أيضا أسرة بنى 
ميكال النيسابورية وقد ولى كثير منها دواوين 
السامالیین؛ رعند البربهیین مد ابن العميد كما 
جد الساحب بن عباد... رفى الدولة الزيارية 
فابوس بن وشمكير... ويكفى للدلالة على 
اعتداد الحكام بالكتاب أن دهم فى بغداد 
بستخدمون علی دیوان الرسائل کالبا صابها لیس 
من السلمین هر آبر (سحن الصابی... وکان 
للكتابة شأن فى السياسة نفسها... كتب ابن 
العميد رسالة إلى ابن بلكا عدد استعصائه على 
ركن الدولة وخحروجه عليه... فلما قرأها ابن بلكا 
رجع وأناب؛ وقال لقد ناب كناب ابن العميد 
عن الكتسائب فى عسرك أديمى ررذى إلى 
الطاعة ^ . 
إن أبا حيان لا بمل من التذکهر بفيمة «الحدیث؛ 
واحقیته بان ننفق من اجله الأموال حتی من أكثر الناس 
حرصا وزهدا. وبرری لول عمر بن عبد العزير؛ 
«والله (لی لاشتری افحادلة من عبيد الله بن عبد 
الله بن عثبة بن مسعود بألف دينار من بيث مال 
السلمین؛ فقیل؛ با آمیر الومنین» أنقول هذا مع 
تربك وشدة فطل رتتزهك ؟ نفال: أبن 
يذهب بكم؟ والله إنى لأعرد برأيه ونصحه 
رهدايئه على بيث مال المسلمين بألوف وألوف 
دنائير؛ إن فى المحادئة تلقيحا للعقل؛ وتروبحا 
تلقلب ؛ وتسريحاً للهم؛ رتنقیحا للأري:(215, 
وإذا كان هذا حال عمر بن عبد العزيز وهو من هر 
ورعًا وثريدا فى إنفاق أموال المسلمين؛ فكيف بأمراء العصر 
من يئنافسون على تزيين المجالس بأعلام أدباء العصر. 
إن الليلة الخامسة والعسشرين من ليالى (الإمشناع 
والمؤائسة) تخصص للمدافسة بین مملكة النشر وتملكة النظم: 
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«رتال - آدام الله درلشه - ليلة؛ أحب أن أسمع 
کلاما فی مرائب النظم رالشر؛ رالی أی حد 
بنتهيان؛ وعلى أى شكل بتفقان؛ وأبهما أجمع 
للفائدة؛ وأرجع بالعائدة؛ وأدخل فى الصناعة؛ 
وأولى بالبراعة ۴" , 
والإجابة نؤسس للون من فلسفة النقد الأدبى أرما 
نسميه (الكلام على الكلام؛. ومع انها خاول أن تلبس ثوب 
الحياد؛ وأن تنسب الأقوال إلى أصحابها كأبى سليمان وألى 
عابد الكرخى؛ وعيسى الوزير وابن كعب الأنصاری رفیرهم؛ 
فان آبا حیان بحاول من خبلال ذلك أن يوطد دعائم تملكة 
اللشره من خملال موقعه من البئية النفسية والعقلية والطبيعية 
للإنسان ومن حلال أسلحة الحجاج النطفی؛ فالشر أصل 
الکلام والنظم فرعه رالأصل آشرف من الفسرع» والکتب 
السمارية نزلت كلها ثراء والنشر طبیعی بلهمه الإنسان من 
لون طفولته والنظم صناعى يحاصره العررض وأسر الوزك وفید 
التأليف؛ والنشر كالحرة والنظم كالأمة والأمة قد نكون أحسن 
رجهاء إلا أنها لا ترصف بكرم جوهر الحرة؛ وقد قال تعالى : 
«إذا رأیشهم حسبتهم لولژا منشوراه ولم بقل لؤْلوا منظوماء 
وهكذا يستعين أبو حيان بكل ألوان الاسئدلال التى من شأنها 
أن نهبئ للحاكى مكانة ومكانا بنافس بهما الشاعر وبرتفع 
بهما عن درجة الورافين الئى ذكره الصاحب ابن عباد بأن 
أصحابها أخس من أن يقوموا لذرى الشأن إذا مروا بهم. 
نی مفتتح دراسته عن التحلیل البنیوی للحکاية بفول 
رولاث بارت؛ ش 
١إن‏ حکایات العالم لاحصر لها؛ وتلك حفيقة 
آرلی مدهشة حول جنس الحکاية ذاه الذى 
یتفر فى كيانات مختلفة؛ كما لو أن کل مادة 
فى الكون صالحة لأن بودع الانسان فیها 
حكايائه: فالحكاية بمكن أن خملها اللفة 
امحددة؛ شفرية آر کتابية؛ آر حملها العصورة ثابتة 
آر متحرکة؛ ار مغملها الاشارة: او بحملها 
الخلیط المزرج من كل هله الکپانات»(۲۱؟, 
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والمريج الذى تمم فی (الإمتاع والمؤائسة) من 
امحكبات شاعد على دة هذه الملاحظة؛ فابو حیان «حکاء 
طريف» معد به حظه فى البداية؛ وأراد أن يحبسه فى دائرة 
صناعة الورافين فتمرد رغم حاجته؛ وقعد به عبرس الصاحب 
ابن عباد زمنا فلم يشأ أن يهبه أذنه ليحقق ذاته (الحاكبة» 
فائنظر حى وجد الوجه الطلق رالأذن الصاغية؛ وساعتها 
ول کل شی إلى «محکی». ومع أنه أحس بتمرد احکیات؛ 
وعبر عن ذلك تعبيرا غامضا حين قال: «وهذا الفن لا ينتظم 
أبداء لأن الإنسان لا يملك ما هو به وفيه؛ وإنما يملك ما 
هو له وليه" مع هذا الإحساس فإنه حاول أن يجعل من 
كل شئ حكاية؛ فقصة تأليف الكتاب «حكاية؛ لا يكتفى 
نیها بنوجیه الشکر إلى من له المضل وإنما لابد أن يكون 
هنالك «الصديق؛ الذى يقدمه إلى «الوزير؛ فتكون المنادمة 
والمجالس التى لا بظهر فيها هذا الصديق إلا بالإشارة؛ وبعد 
انتهائها بمارد الظهرر مطالبا بحقه فى الغنيمة مهددا بإقصاء 
من فرب» ولا برضی حتی بكتب الرارى له الحكايات كلها 
ريرصل (لبه مع «فائق» الغلام؛ الجزه تلر الآخرء واعدا بسرعة" 
ا( از مذ کرا بضرورة الکتمان. وتلك وحدها حکاية (طار؛ 
وفى داخلها حكايات متنائرة عن أبى حيان وصلئه بأبى 
سلیمان وفیره من علماء العصره ورقرفه أمام بمضهم 
كحكاية مسكويه ونعرضه دائما لا بسمی بالفرص الضائمة ؛ 
أو إلارة لحكاية بينه وبين الصاحب ابن عباد أو وقوفه مع 
أصدقائه من الفقراء على شاطيع النهر نی بغداد بالقرب من 
الرنبرية الى يعبر علیها السالکون؛ ومن بين هؤلاء الاصدناء 
الصر) غلام خو إشاذه؛ الذى يهرب من ببت الوزير فيرئاب 
فى علاقة هربه بأبى حيان؛ وعلى هذا النحو نسرب كثير من 
لقطات السيرة الذائية عند أبى ححيان لتدخل فى مجال 
امحكياث, 

وبالإضافة إلى ذلك» كانث طبيعة بعض الموضوعات 
المارة طبيعة حکالمة: رفی مقدمتها (ملحة الوداع؛ التى 
كانث تشكل عنصرا رئيسيا فى الليالى؛ ومثل أخبار الجان 
وانخنشين الئى كانت موضوع الليلة الشامنة عشرة؛ از أخبار 
أهل الغناء فى الليلة الحادية والعشرين. وفى هذا الإطار؛ فقد 
كان أبو حبان يستغل أحبانا موقفا عابرا لكى يلج منه إلى 


ییا" تمرد الحاكى و المحكى 


عالم الحكاية؛ كما صلع لى مقدمة الجزء الثالث حي 
تملی لصديقه أبى الوفاء المهددس أن يسعد بقراءنه ون بطرب 
طربا متزنا !مثل طرب النشواث على بديع الغناء؛ ؛ وقد قادئه 
هذه الجملة عن الطرب إلى أن بستدعی الطرب امنون البالغ 
فيه» وإلى أن بورد أكدر من عشرين حكاية عن المولعين 
پالغناه فی عصسره؛ وبرسم لأصحابها صورا كاريكاتيربة مليئة 
پالبالغات رالفارقات. 

وعلی النهج نفسه؛ بفوده منهج الليلة السابعة 
والعشرين الذى خصصه لموضوع «كنه الانفاق؛ أو الأمور 
انى نفع بالمصادفة؛ يقوده إلى باب واسع من الحكايا التى 
تماول أن تخلخل منطق الأسباب والمسببات المحكم وتضع فى 
موازاته عالم الاتفاق والمصادفة المدهش . 

وأخيراء فان اللغة تلعب دررا مهما عدد أبى حيان فى 
تحويل «المعلومة» إلى وحكاية؛؛ وس خلالها يستطبع أن 
يقرب أكثر الموضوعات جفافا إلى مناخ «الإمتاع والموانسة؛ 
فى عالم الحکاپات؛ وليس وصفه حوار أبى سعيد السيرافى 
التحوی ومتی بن يونس المنطقى إلا نموذجا لهذا النقريب؛ 
فغالبا ما تأنى الجمل المجسدة مثل «فأحجم القوم وأطرقوا... 
فرفع أبو سعيد رأسه الأسماع المصبخة: والعيون المحدقة... 
قال ابن الفرات؛ أجبه حتى نكون أشد فى إفحامه؛ وحن 


الهوامش 


عند الجماعة ماهر عاجز عنه..... فبلح وجنح وغص 
ريقه. لخ۱ ۰ وتلك لغة معل ال معلومة «حكاية؛ ويتبعها 
التوحيدى كثيرا فى لياليه . 
وأحيانا ما نکون «اللفة» نفسها هى الحكاية؛ كما فمل 
التوحيدى عندما كان يكتب على ألسنة المجانين كلاما أشبه 
بالسبربالية المعاصرة؛ فيكئب رسالة من مجنون لا حر 
«وهب الله لی عمیم الکاره فيك » کتایی إليك 
مر الکوفة حفا حقا حقاء آقلامی نخط؛ والوت 
عندنا کشیر لا أنه سليم والحمد لله آحببت 
ليعرفه إعلامكم ذلك إن شاء الله؛, 
رالحکاية التی آوردها بافوت لأبی حبان الشوحیدی 
بصف فيها حديث شيخ الحمارين أى الجعد الأنبارى له فى 
مرضه وثرثرئه غير المتماسكة؛ ندخخل فى باب نسيج الحكاية 
الرائعة من خلال لعبة اللغة وحدها 9" , 
إن أبا حيان الذى تمردعلى الخنوع والإذعان والفناعة 
والرضاء وأصر على أن يكون مبدعا فى عالم الحكايات» لم 
بثرك شبكة إلا وألفاهاء ولا قمقما إلا وحاول معه» ولا إطارا 
إلا وافترحه؛ ويسقى الدساؤل: إلى أى مدى استجابت له 
شياطين الحكايا المتمردة؟ 


(۱) لامعا غ رالزانسة دار مكعبة الحهاة؛ بيروث؛ تحقیل : آحمد آمین واحمد الزین؛ جب ١‏ ؛ ص ۰۲۹ 
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اهتمت الدراسات بجوانب مختلفة من حياة الترحيدى 
رمزلفانه . فقد كانت حماله المادية السیلة التی تحدث عنها 
بإسهاب فى جل كنبه مدخلا إلى دراسة وضع الأدبب فى 
الممتمعات العربية القديمة» ولاسيما فى الفرن الرابع؛ وقت 
استطاعت لقافة الهامس أن نولد جدسا أدبيًا هو ذاكرة تلك 


الثقافة وقراءها. 
وكانت كتبه؛ لتنوع مواضيمها وجريانها على أمهاث 


المسائل الفكرية والأدبية والسياسيّة والعقائدية والاجتماعية؛ 
مدخلا أيضا إلى النصف الثائى من القرن الرابع هجرباء 
ارصد ما کان بعتمل فبه من نارات رنشفه من نزعات 
رجری فيه من تغيرات ویفوم فیه من الفن والعتراعات؛ حتی 
رأينا من الدراساث ما يتعامل معها باعتبارها وليقة صادئة 
ومرأة عاكسة لزمائها. 

ولما كان للتوحيدى من صلهة بذری الجاه والسلطان؛ 
أو قل لما نطفح به كتبه من رغبة ملحة فى الفوز برضاهم 


سس ی با و و ۳۳۳۳ 
« أستاذ الدراسات الأسلوبية والبلاغية» كلية الآداب» الجامعة 
التونسية , 





ونبل الحظرة لدیهم رمن استمداد محرج احیانا لخدمشهم؛ 
اصبح الرجل رمولفانه نموذجا لدراسة ما بسمی - بشئ من 
النجارز- علاقة المشقف بالسلطة ومکانشه فی السلم 
الاجتماعى فى العصور القديمة. 


ولعن كنا لا تنكر أهمّية هذا النُوعْ من الدراسات؛ 
لاسیما ما رفب منها عن الأحكام المامّة وعن الوتوع فى 
أسسر القراءة الإبديولوجية المحفة؛ لأن التموحيدى كان 
- بالفعل ‏ مثالا حبًا لوضع الأديب السئ واضطراره فى 
سبيل كسب فونه إلى إراقة ماء الوجه وییع الدین بالنها على 
حدٌ عبارته أمكن الحديث عن محنة الأديب . ولأن السبيل 
الوحيدة الئى كان بالإمكان أن تخرجه من ذلك الوضع هى 
لتقرب من الخاصة؛ والرئوف بباب فری الجاه رالسلطان؛ 
والرضى بالمنزلة التى يضعوله فيهاء أمكن أن تتحدث عن 
علاقة المشقف بالسلطة وما يسم تلك العلاقة من وعى 
مأساوى قد نشير إلى بعض جوانبه فى هذا المقال. 


ولأن الترحيدى؛ اا كان حاد الرهی بفضايا 
عصره؛ مدركا ما يمائيه الئاس لى حالم البومية من 


١ بي‎ 


حمادی صمرود 


مرهقات العيش» غارفا بالأسئلة الكبرى التى كانت مطروحة 
فى زمانه؛ جاءت كتبه طافحة بالعلم نابضة بالحياة ثما بوأها 
لأن نكون مصدراً من المصادر الأولى عن حياة الناس وشواغل 
العصر , 1 

لفن كنا لا ندكر أهمية هذه الدراسات ومساهمتها 
الكبيرة فى التعريف بالتوحيدى وبأدبه وعصره؛ فإننا نمتقد أن 
فى أدب الرجل ومؤلفاته جوائب أحرى مهمة لم تلن من 
العداية ما هى به جديرة! لأن الدرس الأدبى عندنا لم پتمود 
على طرقها لأسباب يعود الكثير منها إلى منهجية دراسة 
الأدب والذهب فی تصور شکالانه. 


ومن أبرز تلك الجوائب ما تعلق بفعل الكتابة نفسه» 
وبالبحث عن السبل والمسارب التى قطعها النص ليستقيم بناء 
معميزأ على الهيئة الثى وصلئنا والغوص فيه برده إلى 
المكونات الدنياء؛على القوائين المسبرة لنظامه والنواميس 
المتحكمة فى نسقه. 

وبونفنا هذا النو ع من البحث على مسالك الإبداع 
والمضايق والضرورات التى يتحرك ضمنها مشروع الکتابة 
ونساهم؛ بصفة أساسية؛ فی نحت معاله وتدید حصائصه, 
رهذا القبیل من الدرس لیس جدیداً فى مجال الأدب؛ وإن 
عرف فی العقدین الاخیرین نطورات حاسمة سببها ما بين 
منهجية الدراسة الأدبية ومنهجية العلوم الأخرى من صلة. 
فالكل يعرف أن دراسة المكونات ازدهرث فى الدراسات التى 
اهنمث بقضية الأجناس والأنواع؛ وحاولت أن تشعرف 
محددات کل جنس آدبی؛ وما فى تلك المحدداث من فابلية 
للتطور والانساع. والكل يعرف أيضا ما جمد فى نظرية 
الأجناس الأدبية من نطورات مصدرها تطوران حدثث فى 
علوم ری كعلم الأجنة؛ مثلا. 

ونظراً إلى لعقد عملية الكثابة وصعوبة تفكيك نص فى 
أهمية (الامتاغ والوانسة) إلى مكوثائه البسيطة ومعرفة كل 
الفروع التى صبث فبه والأصوات الساكدة فى أرجائه؛ فان 
نكتفى بدراسة مظهر نعتقد أنه يحتل من قضيتنا محل 
القطب ! وسداره تمزق صاحب (#متاع) بین وعبین؛ 


۱۷۸ 





ومحاولته رصم مشروضه فی فقن متفابلین؛ هما أفق 5 
وأفق الآخر. 


وعيه بوصفه كاتبا مبدعاً بجرى من وراه ما يكتب إلى 


. مقاصد تمليها عليه شروط الإبداع رآلبانه الشحکمة و وعبه 


بوضعه مستكتبا قلمه لغيره يكتب وفى داثرة رغبئه بقع . وهى 
مخربة مهمة ومعاناة فاسية تفع على حط التماس بين أمرين 
ینهما من رجوه الاختلاف في الضمر الستتر بقدر ما 
بينهما من وجوه الاثفاق فى الفناهر المنكشف. وهذه التجربة 
سماها علماء الأدب منذ اشتد د أمر النقد الظاهراتى مجربة 
الشخوم. والتخوم و الحدود فى قضيتنا هى ارنكاز مشروع 
الكتابة على دافعين: دافع داخلی هو من صلب الأدب 
وكنهه. به يحقق الأدب مقاصده السنية ربحفق الأديب بأدبه 
الخروج عن طوق المرهقات الحادئة ليرسمه فى دائرة المطلق 
عابرأ للتاريخ مستوعباً کل ظرف متمالباً عن کل وضع وان 
كانت ذاكرة مختلف العصور ساکنة فی فراره بانية لكيانه. 
ودافع خارجى يفرض عليه وظيفة القول وكيفيئه حسب 
شروط لا دخل له فیها رلا مناص له من الأخحذ بها. وتلك 
مربة کل کانب ندعوه ظروف حافة أن يستأجر منه غيره 
فلمه وبسخره لعمل لا ترضی عه نفسه ولا يجرى إليه قلمه 
ولكنها أوضاع قاهرة لا بملك لها ردا وليس له إلا أن يعمل 
بمقتضاها: وان کانت تفتل فی نصه ذانه وبحل محلها ذات 
أخرى غامرة متسلطة تقصیه عن نصه: فا اللص مستلب 
رصاحبه فيه غريب لا يملك مه الا ما بملك القانع الحاذق 
الفادر علی از عمل وفق برمج مفروض. 


إن الناظر فى نصوص (الإمناع) بلاحظ أن الكثير منها 
بلندم فى جدولين مختلفين لا بمكن فك ما يقوم بينها من 
رجره التعارض والاخختلاف والتداقض» إلا إذا قدرنا أنها فى 
الأثر حادئة عن دافعين مختلفين وراسخة عن تصورين للكتابة 
متباعدين. والبحث عن الدافعين ومحاولة تبین التصورین 
يعيندا - لاشك . على فهم قانون من فوانین الکتابة الانسائية 
فى هذا الآن. 

كتاب (الإمشاع والمؤانسة) رسالة لججمع مسامرات 
وأحاديث وضررباً من التفاوض ولمشاقفة والمناظرة؛ دارث فى 


۱ 


مجلس وزبر من وزراء بنی بوبه؛ سردها المؤلف وأعاد إلتاجها 
كتابة بعد أن كانث مادة شفوية ‏ حدثاً لغویاً منفلتاً - تتحل 
لحظة ننمقد وتموت ححين تقال. والواضح أن عملية إعادة 
الكتابة هده باستدهاه ما علفه الذهن رانطبع فى الذاکرة 
ثمث بطلب من طرف خمارجى ل على التوحيدى دين 
ثقيل؛ ولمم جمة ليس أدل عليها من طريقة 'كتابة الخطبة 
فى صدر الرسالة؛ ححيث تفرع الأنا ذائها بخطاب فى الظاهر 
مروى ولكنه من صنع المتكلم اعشرافاً تابنا وشهادة على 
النفس قوية مؤكدة. 
فالكتاب استجابة لداع خارجى لا علاقة له بصاحبه 
إلا من ججهة أنه كان أهم منتج لثلك الادة الشفوية المندثرة» 
وشاهداً مرموفاً حضر تلك المهالس وخخدم الوزير بأعبان 
الا حادیث: 
ولم یکتف العلالب بما طلب؛ وإنما وضع لصاحبه 
شروط |تمزه وأسلوب |خراجه بفرض مبدآین واضحین؛ 
أ- مطابقة الخطاب النفول للاصل آر تطابق النطوق 
والکترب : 
دوهذا فرال ببنی وبينك وآخعر کلامی معلك؛ 
وفامحة يأسى منك ؛ قد سلت پدی من عهدك 
بالأشنان البارقى؛ وسلوث عن قربك بقلب 
معرض رعزم حىء إلا أن نطلعنى طلع جميع ما 
لغاررئما ونتجاذنما هدب الحديث عليه 
رنصرفتما نی هزله وجده؛ وخیره وشره؛ وطيبه 
وخحبیثه ببادیه ومکتومه! حنی کالی کنت شاهداً 
سعکب ورثیبً فلیکما از مترسطا بینکما؛ 
(الامتا ۰۶ ٩۱/۱‏ -۷. 


وبموجب هذا القانوذ» تطالب الكتابة بطاقة عالبة من 
الشفافية والالترام با-حثرام الأصل حتی لا تخیر منه شیدا؛ وأن 
نكرن محاكاة ونلا أميناء ولا ينسنى ذلك إلا أن تكون 
سطحا أملس لیس فبه نتره یعکس تفاصیل النطرق فی أدق 
جزلبانه. هو دعوا الکتابة ٍلی آن نکون تسجيلا لرفائع 
دسجماد با والأساس النظرى نع ره هذا تور هو 
اعتبار الكتابة جهازاً رمزيا بمثل المنطوق ويفيد السائب؛ درن 
أن پنیر من أصله شبلا؛ ودون أن نضيف إلى دلالاله دلالة. 


الشانهة رالكتابة 


ب اخراج الکشوب علی شررط نضمن بلافته 
وتتأسس عليها جماليته. وقد جاءت تلك الشروط فى نص 
مطول كأنه جملة فقرات ضمت إلى بعضهاء منها ما 
يستحضر فى صيغة نقريرية ما أرسته جهرد البلاغبين واللقاد 
لی زمن التوحیدی من قوالین فی جمال التصوص وحسن 
الفرل ؛ ومنها ما جاء تحذیراً من فتنة الفول» وتنبیها على ما 
فيه من الصلف رالتهه رخفی الخداغ؛ وهده معارف منششرة 
بين الئاس جارية فى الكتب منذ زمن مبکر, بقول التوحیدی 
ررابة عن أبى الوفاء المهندس: 

دوليكن الحديث على تباعد أطرافه» واعشلاف 
فنوله مشروحاًء والإسناد عالیا متصلاء والمئن ناما 
بینا؛, واللفظط خفيفاً لطيفاء والتصريح غالبا 
متصدر ؛ والتعريض قليلا يسيراً. رترخ الحق فی 
تضاعبفه وألنائه ؛ والصدق فى إيضاحه وإثبائه ا 
وائق الحذف اغيل بالمعنى» والإلحاق المتصل 
بالهذر؛ واحدهر نزيينه بما بشينه؛ ولكديره بما 
يقلله؛ وتقليله عما لا يستغنى عنه؛ واعمد إلى 
الحسن فزد فى حسنه؛ وإلى القبيح فانقص من 
ثبحه؛ واتصد إمتاعى بجمعة نظمه وثثره) 
وإفادنى من أوله إلى أخخره؛ (الإمتسام 
١/م-ة).‏ 


وبين الشرطين من التعارض ما لا يخفى وهو تعارض 
يولد سؤالا مهما نساهم الإجابة عنه فى تعميق الفهم بفعل 
الكثابة وما يقف وراءه من نصوراث. فهل بصع الجمع 07 
الشرطين الكائب فى صلب مفهرم للبراعة بربطها بالقدرة 
على السير فى المضايق ورفع التعارض بين أمانة النقل ومثانة 
النسج؛ أم أله مجرد نصور للكغابة ولسائل الأدب» يعتبر 
التشميق والتزيين وممختلف الأماليب المتبعة فى صياغة الملفوظ 
لا تفیر من اصل العنی وان حسنت صورته ونمقت معرضه؟ 

إن السياق الحاف بهذه الشررط يرجح التأريل 
الثانی . 

والتوحيدى نفسه ساعد أبا الوفاء الهندس على البناء 
على رهم المطابقة والذهول عن مسألة العبارة حين اعتذر له 
عن الارتجال والفول على البديهة: 


١ 6 


حمادی صمرد 


١هذا‏ وأنا أفعل ما طالبئنى به من سرد جميع 

ذلك إلا أن الخوض فبه على البديهة فى هذه 

الساعة بشق ريصعب بعقب ما جرى من 

المفاوض» فإن أذلت جممنه كله فى رسالة 

تشتمل على الدقيق والجليل والحلو والمر والطرى 

ففد سكث الترحيدى؛ هنا؛ عن مسألة ستصبح فى 
غضون الكتاب من «المرهفات؛؛ وسيفطن وهو يواجه الكثابة 


بالفعل إلى أنها عمل يتجاوز أن يكون تقيبدا أو جمعاً 


لحديث سلف؛ وسكوئه غيب عن صاحب البرمجة أمرا ذا 
بال. وهو آن النطوق حطاب لا وجود له حارج الکشوب 
الذى يستحضره؛ وأن استحضاره [خراج له من وضع الثلاشى 
والاندتار ؛ وأن ذلك الاستحضار ۲ الاسترجاغ لا يتم إلا عن 
طرین لد کر؛ بکل ما پشرنب عن عمل الذاکرة من زیادة 
ونقص رنفدیم وتأخیر» ووضع للأمور فى غير مواضعها والتغير 
فى ترئييها وفن أهميتها زمن حدولها. 

كل هذا يدفعنا إلى القول بأن أبا الوفاء كان يحمل 
التوحيدى على الوفاء لا على الكتابة؛ وأنه بخاطب فيه 
الناسخ الوراق الموفق الذى بإمكائه إشباع رغبة لدبه فى 
الاطلاع على ما كان جرى بغيابه حتى حول الرثيقة بامانتها 
غیابه حضورا أو شهادة لينتفع بما يا بما جرى من 
أحاديث الشعر والظر. 

هذه بئود المقد بين طالب الکتاب ومستکتب دهی 
إلى عمل بشروط مملاة عليه ومفروضة على النص من 
خارجه. فهل سیستطیع تنفیذ الشروغ باحترام الاتفاق أم 
سیکتشف آن کشابة النطوق لمست علی ما بشمسور؛ أن 
للكثابة الإبداعية عامة منطفاً بختلف عن مجرد الجمع 
رالضم والسرد ؟ 
محاولة الرقرع فى منطق الآخر والمضايق المانعة 

حارل الشرحیدی فى مؤلفه الاهتداء بالمبدأين اللذين 
سطرهما طالب الکتاب وإتجاز المشروع على ما رفع ضبطه 


۷۱۸۰ 





ورسمه؛ بل إن احترام بنود العقد هاجس كان يطل عليه فى 
کل مرحلة من مراحل التأليف؛ وإن الرجل واعيا إذ ذاك 
نمام الوعى بأن الوئاء لها والعمل بمقتضاها أمر غير مكن 
لأسباب لبس له فيها دخل فى كثير من الأ حيان. 
اقد فرغت فى الجزء الأرل على ما رسمت لى 
القيام به؛ وشرفتنى بالخوض فيه؛ وسردت فی 
حواشيه أعيان الأحاديث اثى حدمت بها مجلس 
الوزير ؛ ولم أل جهدا فى روابئها وتقويمها ولم 
أحئج إلى نعمية شئ منهاء بل زبرجث كثهراً 
منها بناصع اللفظ؛ مع شرح الغامض وصلة 
افحذوف وانمام النفوص؛ (الامتاع» ؟/١).‏ 
«رها آنا آخذ فی نشر ما جری على وجهه إلا ما 
اتعضی من الزیادة فی الا بانة والتقریب والشرح 
والشکشیف) . (ا مناع» ۰6۱۸۷۱۲ 
هذا آخر الحدیث رخشمنه بالرسالشین؛ رتفرر 
جميع ما جرى ودار على وجهه؛ إلامالممث به 
شعناء وزيدت به لفظا؛ رزیدت منقوصاء ولم 
أظلم معنى بالتحريف؛ ولا ملت فيه إلى التحوير 
(الإمتاع؛ ؟/ 516), 
ومحاولة الجرى على ما سبق رسمه؛ نقفتضى من القائم 
على لنفيذ المشروع ثلالة أشياء عبرت منها النصوص الشبيهة 
بالنصوص المستشهد بها: 


- نقلبص الشفة بين المطوق وامكشوب واعتبار النص 
المرسوم كتابة مطابقا للنص الذى كان دار فى المجلس. وهذا 
االوهم؛ يستئد إلى إطار نظرى ضمنى يمتبر الكتابة ثمشيلا 
رحکاةلمطرق بتعطیل ما تصورهاقدمو3 من ضرب 
الزيغ رالیل نیهما عن الاأصل اضحکی. وهذا الاطار النظری 
لذى بتحرك فبه لتوحبدی؛ فى مثل هذه اتصوص؛ هو إطار 
صاحب 1البرمجة) السبفة. وسنری : بعد حین؛ تصوصا 
آخری یخرج فیها من إسار هذه الداثرة لبعلن بکثیر من 
الوضرح ولشفانية عن فهم متطور للفارق العظيم ببن 
اللحظتین : لحظة المكتوب ولحظة المنطوق., 


سس تست سس = 


- اعتبار ضروب التعمد الصاحبة لعملية الاخراجا 
كالإبانة والتكشيف وصلة المحدوف وإتمام النانص قيمة 
مضافة لا تمس الجرهر ولا نؤثر فى ما تكتنفه. وهذا عين 
التصور الذى أشرنا إلبه عند المطالب؛ وهو تصور انتضى الأمر 
الثالث: 
- بروزكلماث مستعملة على أنها ندل على وظائف 
محايدة ترئكز على النفل رالمطابقة بين الصورة والأصل» من 
ثبیل «السرد» و(الرواية؛ و(النشرة ؛ ولا تهمنا هنا منافشة هذه 
المسألة؛ وإنما نشير إلى أننا وقعنا فى (الإمتاع والمؤانسة) على 
سيائات ئدل؛ دلالة واضحة على إجراء هذه المبارات على 
معنى المحايدة؛ ولعل من أبرزها قول الزاهد الثانى وقد قصدوا 
[لیه هروبا من حدیث الشارغ وشواغل الفتنة؛ 
ارقصرا علی الفصة بغصها ونصها؛ ردهوا التورية 
والكناية؛ واذكروا الغث والشمين؛ فان الحدیث 
هكذا يطهب؛ ولولا العظم ما طاب اللحم؛ ولولا 
النرى ما حلا السمرء ولولا الفسشر لم يوجد 
اللب, (الإمتاع, */ 98), 0000 


فشراهة الزاهد من شراهة أبى الوقاء؛ ولهما الحرص 
نفسه على أن يكون الحديث محيطا بموضرعه جملة 
ونفصيلا؛ وعلى أن يكون مکشوفا بينا حئى لا حوف من أن 
يفوت المستمع شئ بسبب ما فد بضمن الحدیث من أسالیب 
التعمبة والإضمار. وقد تأكدت الشراهة وتأكد الحرص فى 
النص من رجوه أبرزها التمثيل الموجود بين لذة الاستماع 
ولذة الأكل , 

إلا أن أبا حيان سرعان ما يتيقن من استحالة مسعاه» 
ومن أن الوفاء واعراج النص علی رفبة الطالب لا یکفی 
فیهما الاستمداه التفسی رالاعتراف بالجمیل والامتثال لاوامر 
ذرى النعمة؛ فالمنطوق بعر نطویفه ویصعب نسبیجه» وللکتابة 
منطق به تفرض سلللشها علی مشجمها: والکاتب البدع 
القصی بالستکتب عاضر وان محفی؛ يفعل فى عمق النص 
وقراره وبنازع الأنا المنسلطة إرادنها فى امثلاك النص ورسمه 


المشافهة والكتابة 


فى أفى رغبتها. وليس أطرف فى الكئاب من هذه الدواعى 
امختلفة والرغبات المتبابنة ووقوع الكاتب فى لقطة تولر فصوى 
وتفاطع سلطات ماول کل سلطة الاستثار بالشررغ واخحراجه 
علی ما نفرر. 

رلیس آطرف نی الکتاب من هده الفجوة العمهقة التی 
بحدئها الوعی الحاد باستحالة الجری فی بناه النص على ما 
سلف رسمه؛ وین هده الفجوة تتسلل تصرص هی متن 
حطاب واصف من قبيل ما سماه التوحيدى کلاماً علی 
الكلام؛ وظيفته الأساسية شرح التفاوت الحاصل بين النص 
النجز المكتوب والنص الغائب المنطوق ووصف المصاعب التثى 
عاناها الكانب لاستحضار نص جامح لا يسلس قياده إلا عن 
جهد رلا تمكن سياسته إلا عن معرفة وقدرة ومع ذلك لا 
بسلم للمکتوب قماده وبفرض عليه فى كثير من المواضع 
سلطانه ؛ فيأنى المكتوب على هيئة المنعلوق وصورته . 

والکتوب متی اأحاط بالنطق؛ وأخرجه من وضعه من 
حيث هو حدث إلى وضعه بوصفه علامة؛ فرض عليه 
منطقه؛ وغير منه بما يستجيب لمقئضاه؛ وينسجم والقوانين 
الداحلية المتحكمة فيه. وفى ملتقى هائين القوئين مستكتب 
مدعو إلى وضع ما يكتب فى أفق غيره؛ وكانب مبدع ندعوه 
أناه إلى وضع النص فى أففه وإخعراجه على ما يقشضي 
الإبداع ويرئضى الأدب. 

وبالإضافة إلى ذلك فهذا الخطاب الواصف هو 
الملامة الدالة علی ما مضی رانفضی من الفول. والظلال 
والزوائد الحافة بفعل انكثابة مخاول أن ترسم صورة الأصل إما 
العدرل الضروری عنه و بما بفی منه من آثر رقیق حفی؛ هو 
الشاهد على الغائب» والمسافة الفاصلة بين الحدث والعلامة. 
إنه حديث الكتابة عن لفسهاء ورسم النص لمساره وخولانه 
ولحظاث توتره» وتردده بون لحظات مختلفة تشترك ۴ بناء 
ا 
الکلام سحر وسیل متدفق 

لم تغب عن الشزحيدى صموية (نعضاع النطوق 
للمكتوب؛ فهو بحكم إنتاجه لحظتين: يدرك أكثر مما يدرك 
أحد سواه الفرق بين الکلام حین لخاطب به ولساجل على 


۱ 


۱۸۱ 


عفر البديهة وخطرات البال بحسب ما يعرض أو نسوق إلبه 
شجون الحديث واللغة عددما نتحول إلى علامة تسكن فضاء 
محدداً وتقيدها رموز متمق عليها. والرجل؛ زيادة على ما 
ذکر؛ هارف بالتصوص الأمهات التى توسعث فى شرح هذه 
المسائل؛ ووضعث أسساً متينة لنظرية مهمة تعتبر اللغة قئنة ؛ 
والكلام لذة كلذة الطعام ولذة الجنس ؛ لابد أن نرم حدرد 
امظور منها والسموح به, 
فالقول غلاب والخطاب بظهر علی صاحبه فینساق 

لبه, لأن فرنه لا ترد وعنفوانه لا بحد؛ فإذا المتكلم مجرور 
بالكلام؛ واقع فى دائرة سحره؛ فاعل منفعل فمفعول سیطر 
عليه خطابه ويحفر مجراه على ما يربد تدفقه؛ لا على ما قدر 
له المتكلم به من رسم! وهی فکرة مثی تدبرناها عميقة أهم 
ما فیها أنها ند من صلف الإنسان ومن اعشقاده الواهم فى 
المسيطرة على ما ينشئ ويخلق؛ ونفستح أعينه على ما 
للموجودات؛ وإن كان واجدها أو بها موجود من استقلال 
وحربة وسلطان؛ وأن اللغة التى بها يكتب تكتبه هى أيضا: 

«أعرض أبها الشيخ هذا الحديث على ما ترى؛ 

رالکلام ذر جیشان» والصدر ذر غلياك؛ والقلم 

ذو لفيات ومتدفقه لا يستطاع رده» ومنبمثه لا 

بقدر [على] نسهيله؛ وخطبه غريب؛ وشأنه 

عجيب؛ . (الإمتاع: ؟/ ,)١١8‏ 

والفول عصارة وتولب وعفوية؛ هو فيض الطبيعة بما 

فيها من مشارب وأهواء الانفعال؛ غير مصفى ولا محکلث 
يتلبس بالقامات فیخرج علی أقدارها ويؤدى الانفمالات 
بحسب قوئها وضعفها. وهو؛ إلى ذلك» طريقة فى التحصيل 
تختصر الطريق وتججمع فى الخطاب الواحد جرية دهور من 
التعلم والمدارسة» فيوفر على أصحاب المجالس وقتا ثميناً يفضبه 
مجالسوهم فى ممصيل العلم والنظر فى الشأليف» ويأنون 
بعصارة حديثهم رهوا سهلا طربا غضاء يستهلك فى حينه 
رنستنمتم النفرس بلذائذه ولا بصعب على المقفول أن 
تستسیفه؛ كالطعام الحسن الهين لا يثرئب عنه لآكله قلق 
ببنما الکتاب جلیس صامت وعلم؛ مهما انسم» محدرد 
رخصیل صاحبه منه قلیل! 


۱۸۳ 


....٠‏ وحصل ما يجيبك ب» ویصد ع لك بحقیفنه 
رلخصه وزنه بلنظك السهل وافصاحك البین؛ 
وان وجب أن تباحث غیره افعل فهذا هذاء وان 
كان الرجوع فيه إلى الكتب الموضوعة من أجله 
كائياء فليس ذلك مثل البحث عنه باللسان 
وأحذ الجراب عنه بالسیمان. والکشاب موات 
ونصیب الناظر فیه منزور» ولیس کذلك الذاکرة 
والناظرة والواناة فان ما يدال من هذا أغض وأطراً 
وأهناً وأمرأه (الإمتاع» ۱۳ ۱۰۷). 


ولن أشد الامور عسراً تطويق الككلام أر المنطرق على 

هذا النعت؛ لأنه إن أطلق على عراهنه وكان المتكلم بمنجاة 
عن التحفظ ١‏ لا يخاف رقيباً ولا يخشى عيناً» اطمأنت لفسه 
والشال كلامه وحلث عقده؛ فنسى سياسة خطابه ونزعته 
الطمائينة من کل التبقظ رأسلم العنان للقول ذهب به 
حیث ذهب ویستهربه فبخویه: 

«زذا طاب الحدیث باسترسال السجية ووفوغ 

الطمانينة لها الانسان عن مبادبه؛ وسال مع 

الخاطر الذی بستهریه؛ ولشحفظ الانسان فی قوله 

رعمله من الخطل والزلل حدا [ذا بلفه کل 

الخاطر واختل» (الامتا ع» ۱/ ۰۱۵۷ 

لذلك ؛ یبدر من الصعب رسم الکتاب علی ماتفتضیه 

سنن الكثابة ونطابته مناهج التأليف؛ مهما استحكمث تلك 
المناهج ونعود الئاس عليها وأصبحث هن مألوف ما يتعاطون 
وبجرى ببلهم . وقد وقفنا فى (الإمتاع) على نص يبسط هذا 
المعنى بوضوح؛ ويخئمه التوحيدى بجملة تلفت الانثباه 
تتنائذ معانيها؛ لأنه بناها على المقابلة بين حروف الجر؛ 
ریمکن حملها على وجره منها ما قد يكون غاية فى 
الأهمية؛ لأنه إن حمل على ذلك الوجه دل على حس دفيق 
باللغة ومعرفة عميقة بعلاقة الانسان بما بفول معتذراً عن 
صرر1 التصنیف: 

اند رابت آیها الشیخ .. حاطك الله - عند 

بلوغی هذا الفصل أن آخستم الجزء الأول بما 





أتنهى إلبه وأشائعه بالجزه الثانى على سياج ما 
سلف نظمه وثثره؛ غير عائج على نرئيب بحفظ 
صورة التصنيف علی المادة الجارپة لاهله: 
رعذری فی هذا واضح لن طلبه؛ لأن الحديث 
كان پجری علی عواهنه بحسب السانح رالداعی. 


وهذا الفن لا بنتظم ابدا؛ لان الانسان لا بملك 
ما هو به رنیه؛ والما یملك ما هر له رالبها 
(لامتاغ» ۱۱ ۰۲۲۱ 


فإلى أى فن يشير المؤلف؟ هل هو ترئيب المنطوق فى 
صورة المكشرب أم هو الفن اللغرى عامة؟ لا سيما ما منه 
يدور مشافهة بين المئخاطبين. ولم النفى القاطع؟ هل فيه 
إفرار بسلطان الكلام على الکتابة راستعصاه الفوضی على 
النظام؛ أم أن ذلك مجرد صورة بلاغية تعبر عن الضين 
والضجر من تنطع الفعل على العلامة؟ 

ثم ما دلالة التنفسير وهو الذروة فى النص فى قوله دلأن 
الإنسان لا يملك ما هو به وفيه؛؟ لكن كان معنى الملك هنا 
فی معنی السیطرة والدخحول فی النظام والثرنیب: فإن الصلة 
فى المفعول به محيرة مشكاة لعموميتها وكثرة الضمائر فیها 
اما هو به وفيه؛. فهل فى الطرف الأول تضمين لتعريف 
الإنسان بالفكر واللغة أو الفكر/ اللغة (اللوجوس»» فإنسانيئه 
باللغة فهى سببها وأداتها؛ درنها لا بكون فى المنزلة الئى 
رضمته فیها فکونه من کرنها ولا معنی لوجوده خارجها؟ 
رمل هو باللفة باعتبارها قادراً على إحجازها ونوليدها ونوسيع 
أرجائها؛ وفيها أيضا ضروب من الحلول والتدافذ العمين 
يقولها ونقوله؛ يتكلم بها ونتكلم على لساله؛ يكتبها ونكتبه» 
كيانان فى کیان وصورة من صورة؛ وفیها کالرابا الشناظرة 
والسطوح المتعاكسة؛ له علبها سلطان وسطوة ولها عليه نفوذ 
وغلبة بمسسك بعنانها ونسبلى به ونستدرجه؛ فإذا هو مفشوث 
مستسلم مطمان بولد الخطاب رپولده الخطاب, یقول اللغة 
رباللة یفال؛ هی موضوعه وهر موضوعها؟ 

رمهما کان التأویل الای نطمین إليه» فلابد أن قرا 
فى هذا النص هذه اللحظة الحرجة التى يعلن فيها الكاتب 


اس سس المشافهة رالكتابة 


بوضوح عن الفرق بين موقف المشافهة رمرقف الكتابة؛ وأن 
النأليف فى أى صورة كان هو جمع بين لحظئين لكل 
منهما منطقها وأسلرب تساعلها؛ فلحظة المنطوق المنفلتة التى 


استممت علی القید والانتظام نراها فى مواطن أخرى 


خاضعة ؛ قابلة لشروط الکتوب رمفتضاه. 


احوض في الشی بالفلم مخالف فاضة اللسان 

لحظة الکتابة فی (اامتاغ رالژانسة) هی فی الترئیت 
آخر اللحظات؛ ولکنها هی الستوعبة لا سبقها؛ البانية لکیانه 
لولاها ما وقع فی علمنا النطوق؛ وما عرفنا ظروف اسندعائه 
واخراجه من رضم التلاشی والعدم لبلابس الکتوب وبدحل 
فى (هابه ویرنسم علی أديمه؛ ويسكنه فى صورة متحولة عن 
أصل صورنه؛ ويعيش فى المكتوب وبه. 

وکما رجدنا نصوصا تحدثنا عن جموح المنطرق 
رصعوبة سياسته؛ وجدنا أيضا نصوصا عن المكتوب ومقتضياته 
والكتاب والفرق بينه وبين الخطاب. ولأن اللحظئين على ما 
قررنا لحظة واحدة تؤرخ لمبلادها وتتذكر أصلها ونصف 
صورة ذلك الأصل فى كيانها؛ جاءت التصوص متداخلة 
متعالقة يستدعى الحديث عن اللحظة الحديث عن ملازمتها 
فی حیز واحد. 

والناظر فى هذه النصوص يكبين؛ بسهولة؛ أنها تقرم 
على مقدمات واعشباراث نظرية وندائج تشرنئب عن نلك 
القدمات والاعتبارات؛ وهنا آیضا رد الأمور متداخلة! فکثیرا 
ما تكون المقدمات والنظريات تبريراً و تفسيرا لتعامل مع 
الأصل المنطوق بالزيادة فيه أو التنقیص منه؛ على ما تقتضى 
سس الكثابة. 

وفی رأس تلك القدمات ما اخترناه عنوانا لهذه الفقرة. 
رلیس الهم ما فيها من تمبیر عن الفرق بين النطرق 
والکتوب؛ وان کانت الصادر الضافة (خحوض بالنسبة [لی 
للم وافاضة بالسبة (لی اللسان) تدعو إلى شى من التحليل؛ 
رائما الهم ما صاحب هذه المقدمة من تعليل ينبنى على 
استعارة وكناية من عالم ترويض الحيوان والتحكم فى قياده 
بقول: 


۱4۸۳ 


حمادی صمرد 


«لکن الخوض فى الشىئ بالقلم مخالف للإفاضة 
باللسان؛ لأن القلم أطول عنانا من اللسان 
وانضاء اللسان آحسرج من انضاه الفلم» 
(الامدا ع» ۰۳۰۱/۱ 


ففى طول العنان المجمد والرفعة والثرف والخير» وفيها 
ایضا الراحة والشسم وسهولة التحکم؛ فالقلم بجری فی حلبة 
عريضة وصاحبه مختار ينبنى نصه لبنة لبئة؛ وبعاود النظر فيما 
يكتب ويغير منه ويبدل بحسب ما يعن له وتهدبه إليه فربحته 
وندعوه جبائه؛ فى حل من كل ملابسات الكلام الئى ترهق 
التکلم ونضطره إلى القول على البديهة أو بحسب ما يسوق 
إلبه الحديث. ولذلك؛ كان هذا مضطراء ولمن أكبر المرهفات 
الثى لا يعرفها الکاتب سياف القول وزمنه؛ فالکتاب لا بقاس 
بمقياس السرعة والبطء شأن الخطاب المنطوق؛ وإنما مفاريسه 
الخطأ والصواب والقبح والحسن. إن الكائب ليس مجبرا على 
الاستجابة الفورية لأى داع من الدراعى» وليست نلك حال 
اغغاطب. لذلك؛ کانت حاله أحرج من حال الکاتب» بکل 
ما فی کلمة الحرج من معانی مضایقات السیاق ومقتضیات 
ظروف التكلم: 
ارالکتاب بتصفح اکثر من تصفح الخطاب » لا 
الکاتب مختار واففاطب مضطر؛ ومن پرد علیه 
کتابك فلیس یملم أسرعت فيه أم أبطأت» وإنما 
بنظر أصبث فيه أم أحطأت وأحسنت أم اسات» 
(الإمتاع» 1٩/۱‏ . 


فظروف شاج الخطاب ومراسم تلفیه هی سبب ما ین 
المكتوب والمنطوق من اختلانی. فالاضعرار بکل ما نتسع إلبه 
الکلمة من معنی هو سیب العفوية والجموح والغفارة فى 
المنطوق والاختبار فى المكتوب» وما بنيحه س إمكانات فى 
فراءة النص رالإفادة منه على مر الزمن؛ هو سبب ما علق به 
لشرحیدی من صفات وهی کلها ندرر نی فلك الخیر 
وال زکاة؛ 
«نقال أدام الله سعادته ‏ لو كان ما يمر من 
هذه الفوائد الغرر والمرامى اللطاف مرسوماً بسواد 


۱۸ 








على بیاض» ومقمداً بلفظ رعبار, لکاث له ربع 
وإناء؛ وزيادة ونماءه (الامتاع؛ ۰۱۱۵/۲ 
وهكداء يتحدد المجالان المتلفان لكل نوع من أنواع 
اغفاطبات؛ فالأول من باب الرغبة والثائى من باب الاقتصاد 
والادخار والتوفير. واحد من باب الإنفاق والإسراف إلى حد 
التلف: والأخر ذخر وكنز نزيد قبمته مع الأيام. على هذا 
كانت سياسة كل خطاب مختلفة عن الأخری؛ وکان لابد 
لاستحضار النطوق وترئیب من نغيبر فى أصله بالزيادة 
والتنفيص والتوسع وصلة الحديث نبعا لاختلاف المقاصد؛ 
درند آملی علینا آبو سليمان كلاماً فى حديث 
النفس هذا موضعه؛ ولا عذر فى الإمساك عن 
ذكره ليكون مضموما إلى غيره؛ وإن كان كل 
هذا لم بجر علی رجهه بحضرة الوزیر - آبقاه الله 
ومد فی عمره - لکن الخوض نی الشی بالقلم 
مخالف للإفاضة بالاسان؛ لأن القلم أطول عنانا 
من اللسان وإفضاء للسان أحرج من إفضاء 
القلم ؛ والغسرض کله الافادة؛ فلیس بكشر 
التطوبل؛ (الامتاع» ۱/ ۲۰۱). 
دعدنا إلى ما كنا فيه من حديث الممالحة 
- وکان فد استزادنی - فکتبت له هذه الورفات 
رفراتها بین بدبه؛ فقال کلاماً کثیراً عند کل ما 
مر ما یکون صلة لذاك الحدیث: خزلشه طلبا 
للتخفيف؛ (الامتاغ؛ ۱۳ 0۷). 
«رسمعت آبا النفیس یفول فی رصف الطبيمة 
كلاماله ررنق فى النفس وأنا أصل هذه 
الجملة به» (الامشاغ» ۰۱۳۸/۳ 
ومن أكبر أسباب التغيير والزيغ بالنص عن الأصل » 
وإعادة صياغة التعوبل على الذاكرة والبباء على ما علفه 
الذهن؛ إذ لا تبقى الهيئة مائلة والسورة قائمة؛ ومن النصوص 
فى هذا المجال ما يؤكد أن الكثابة وإعادة الصياغة وقعتا 
مرنين؛ يدل على ذلك اخمتلاط أزمنة التلفظ ؛ فنجد زمن 


ي 


نلفظ اول یکون القصود فیه بالحديث الوزير ابن سعدان؛ وهر 
زمن ثان إن کان من پنجه (لبه بالحدیث الشبخ آبرالوفاء 
الهندس ؛ والحکاية فی الزمنين حكاية بالمعنى؛ لذلك كان أبر 
حیان مدعوا فى المرنين فى المجلس وفى الكتاب إلى إعادة 
الصپاغة : 
«نتلت: هر کما فلت آیها الشبخ ولابد من 
جواب يعسرض عليه يأتى على بعض مسأرب 
النفس؛ وإن لم يأت على قاصية ما فى الطلوب؛ 
نقال کلاما کثیرا راسما آا آحکیه علی وجهه 
من طرین العنی؛ وان انحرفت عن أعبان لفظه؛ 
رأسبب نظمه؛ فإن ذلك لم بكن إملاء 
ولانسطا؛ رأجنهد أن آلزم متن الراد؛ ورسمت 
القصود؛ (الامتاغ؛ ۰۱۰۸/۳ 
«هذا منتهى كلامه على ما علقه الحفظ ؛ رلفنه 
الذهن؛ ولو كان مأخوذا عنه بالإملاء لكان أقوم 
وأحكم؛ ولكن السسرد باللسان, لا انی على 
جميع الامکان فى كل مكان(الإمتاع» 
141/7). 


إن وفرع التوحيدى مث وطأة هذين النوعين من 
المضابق هو درجة الوعى الأولى باستحالة المطابقة بين المنطوق 
والمكتوب؛ وقد اكتشف وهو يصنع الکتاب أن للمادة الئى 
بتعامل معها منطقا يفلت عن إرادئه؛ ویفرض عليه فى كثير 
من الأحیان سلطانه, وفد انتبه وهو يصنع الکتاب أنه بمارس 
صناعة مادتها ومرضوعها واحد؛ وإن أهم ما فى عمله وما 
فی الکتاب - وهر البضاعة الحاصلة عن ذلك العمل إنما 
هر بناء الهیأت والصور والأشکال لقضایا بفیت عالقة بالذهن 
معانی موجودة من معان معدومة؛ على حد عبارة أبى عدمان؛ 
لا ییعشها من جدید الا اللفظ والرسم. 

٠‏ وهدا الرعی بحرية اللفة واستقلال الخطاب عن منشفه 
وبأهمية الصيافة والصورة نی عمله؛ بما هر استحضار 
بالذاكرة لكلام بقيث منه فى الغالب معانيه أو بعض معائيه 
وتلاشث صيافته والعبارة عنه؛ هو الذى سيساعد الكائب 
البد غ فيه على إزاحة المستكتب واللخروج عن المعتقد الأول 


المشافهة والكتابة 


الذى رأيناه فى اُرل کلامنا؛ حيث کان الکانب رافعا فی 
شروط المطالب معتنفا عفيدنه الأدبية وعلى رسم التأليف في 
أنن الأدب؛ محولا إياه من قلب الأخر ورغبانه إلى قطب 
الأنا المبدعة فيحدد المؤلف للکتاب مقاصد غیر القاصد الثی 
رأيناها على لسان أبى الوفاء: وبلوغ نلك المقاصد هو الكفيل 
بتنبيهه إلى ما يقوم عليه الأدب وتنبنى عليه الكتابة. يقول فى 
نص مهم جاء فى نهاية الکتاب؛ 
زآیها الشیخ؛ رنفك الله نی جمع أحوالك؛ 
وكان لك فى کل مالك ولمالك؛ [نما نثرت 
بالقلم ما لاف به؛ فأما الحديث الذى كان يجرى 
بينى ودين الوزير فكان علی فدر الحال رالوفث 
[والواجب] ؛ والانساغ بتبع انفلم مالا بضبع 
اللسان» والروية تشبع الخط مالا تتبع المبارة؛ ونا 
كان تُصدى فيما أعرضه عليك» وألقيه إليك أن 
يسفى الحدبث بعدى وبعدك؛ لم أجد بدا من 
ندمب يزدان به الحديث؛ وإصلاح يحسن معه 
المغرى؛ وتكلف يبلغ بالمراد لغاية؛ فلیشم العلر 
عندك على هذا الوصف؛ -متى يرول السب 
ويستحق الحمد والشكره (الإمتاع: 2151/7 ؛ 


وراضح أن الترحیدی يؤكد ؛ وفد انتهی من التألیف» 
الفسرق بينه وبين المشسروع» وأن امراسم التى راعاها هى 
متتضيات الكتابة وما (يليق) بالفلم على حد عبارنه» فلم 
یکن وکده استرجاغ النس المندثر؛ وإلما كان السير فى 
الكتابة على نهج الكئابة والاستجابة لمنطلبائها؛ رند جاء 
الفر فى واضحا فى المقابلة التى أحندثتها الأداة «أماء؛ وهذا 
يعنى أننا أمام مشروعين مختلفين لا أمام لحظة مطلوب منها 
أن تقع على لحظة أخرى؛ فدستحضرها بجزئيائها وتفاصیلها» 
والتبرير النظرى الوارد فى النص نفسيرا لعمن ما يفصل بمن 
الأمرين هو من جدس ما سبق أن رأبداه؛ وإن كانت المقابلة 
فيه بين النطوق رالکتوب أرضح وأئم؛ فلنا من جهد الفلم 
والخط ومن ججهة ثانية اللسان والعبارة ثم فمل المقابلة أر 
النفاضل (يتبع؛ مشبنا أو مدفيا؛ والتوسع والروية باعتبارهما 
دلیل [مکان وطريقة فى الإنعاج» والفرف بين القلم والخط » 


وما 


حمادی ضصموة 


واللسان رالمبارة إنما فى حظ كل منهما من الروية 
رالإنساع؛ فالحديث راقع لحت ضغط الكيفبة أر الحال 
والزمن؛ وهو من أبرز مقتضيات المشافهة والخدمة بما نقتضيه 
من احشرام الحديث والمتحدث إلهه؛ بيدما القلم حارج عن 
هذا الطوق متحکم اکثر من اللسان فی وجوه نصرین الکلام 
له إمكان أن يسحث وهو مطمكن عن الإمكانات الوافعة فى 
اللغة» وأن يختار منها ما يناسب وما براه أليق بما يعبر عنه 
وبصرف اللغة فيه؛ فهر بمنجاة عن زلل الانفعال؛ بقلب ما 
يكتب ويعمل رأيه فيما يسطر وعن لفح حرارة الكلام عند 
المواجهة ولدفق سيله وقث المناظرة؛ فيقف ويتخير ويجتهد فى 
وید سالیب الأداء وطرائق إنتاج المعنى . 

وفى الفسم الدالث من النص يتأكد الفرق الذى أشرنا 
إليه؛ بل تبرز القطيعة بالفصد المرسوم للتأليف فغابة الكتابة 
الخلود والخررج من دائرة المحايث إلى دائرة المطلق: وإعطاء 
النص القدرة على الاستمرار أو إكسابه عصارة مشجددة رحياة 
مندفقة؛ تمدع الزمن من أن يفعل فيه فعله ونصوله عن الوهن 
والموث؛ فالكثاب الحق ليس مونا كما نراءى لابن سعدان؛ 
وإنما هر صمت متدفق حياة لا تهدأ على مر الدهر؛ يخاطب 
قارئه وبحسدئه حديث الكثابة الح التى تسدمد هذه الطاقة 
العجيبة من ذائها لا من أصلها الذى تستدعیه ونترسم خطاه؛ 
ولا من مرجمها واتصالها بعصرها. فخلود النص أو بقازه 
مرتبط بما ينفق الأدبب فى التأليف من جهد؛ وما يصرفه 
من طاقة عمل؛ والجهد والعمل بالأساس منصبان على 
أسلوب الكتابة وطريقة الصوغ. 

على هذا النحو؛ بخرج التوحبدی من داثرة الاعتقاد 
الأدبى الذى تحدثنا عده فى اول المفال؛ وبخرج من أفق 
الاسئلاب والاستكتاب إلى أفق الكثابة؛ ويرسم مشروعه فى 
أفق وفى رغبة الكتابة ذانها لا فى أفق الآخر ورغباته. وتؤكد 
هذه التجربة أن البد غ مهما کانت ضرارة الظروف احبعلة 
وضرورانها؛ بیفی مدفرعا الی منطق الکتابة؛ محمرلا إلى 
فضائها حتی فی هذه التصوص اللمالی التی تربد آن تقنعنا 
بسذاجة آنها خدمة - بالمنطوق وخدمة بالکتوب؛ واذ بالنص 
وان انطلن من هذا زان حطود خطوة إلى مابه يبنى كيان 


كلما 





ات تن | 


الکتابة نبه ویحاص رکل أشکال الاستلاب والشوظیف 
والإفصاء؛ إقصاء النص عن أففه والكاتب عن آناه. 
إنها سللة الأدب ومكانة الأديب فى مواجهة ضررب 
السلطة الأحرى الثى تريد أن يخضع لها ويكون فى خخدمتهاء 
وأن توظفه بحسب رغبائها وحاجاتها. 
إنناء مع هذا النص؛ أمام كانب لم لر فيه السلطة أكثر 
بعد صاحبه يذكره؛ وفى ذلك النقل ما فيه من البحث عن 
الفائدة وضروب الإفادة؛ لكنه نفل لا يخلو من رائحة الوشاية 
الئى بريد أن برد إليها الناقل عندما يلح فى مسألة الأمانة 
فیفول: «حثی کانی كنث شاهدا معكما ورقيبا عليكما؛ 
فالمراقبة؛ هناء قد تحمل على ألها أسلوس فى تأكيد الأمانة 
والإفاضة فى الجزئبات؛ وليس شئ يمنع من حملها على ما 
فيها من التساط والرقابة واحاسبة. 
وابن سعدا ؛ رغم حفط مفهوم وطريفة فى تغليف 
الدوايا معروفة؛ أحرج صاحب الکتاب اکثر من مرة لأنه 
پستممله نافلا با معنى السابق وبمعنی آشد علی اللقف 
وأقسی» رهر معنی الغمر والإفساد والسعاية ) أو معنى أن يكرن 
له عينا أو واسطة بينه وبين ما يقول الناس. والنصوص 
الدالة على ذلك اكليم وحرج الترحیدی من بعضها 
صریح؛ 
«قال؛ بلغنى أن أبا سلیمان ... فقال : ما الذى 
حفظت من حديث عنهم وما يجوز أن يلفى إلينا 
مهم ؟ نقلت: سمعت أشياء ولمنتخ أحب أن 
سم نفسی بنقل الحدیث واعادة الأحوال فاکون 
غامزا وساعيا ومفسدا. قال: معاذ الله من هذا 
إنما ندل علی رشد وخیر ونضل عن غی وسوء؛ 
(مناع؛ 4۲/۱). 


وفد ترد الأسئلة أحيانا فى صيغة استجواب يؤكد 
حرص السلطان على أن يكون الأديب فى خدمته؛ ومصدر 
أخباره عن الوسط الذى ینمی إليه. نلاحظ ذلك خاصة فى 
كشرة الأسئلة وتنوعها عند السؤال عن أحبار زيد بن رفاعة 


اشم 


دذما حديئه؟ وما شأنه؟ وما دخيلته؟ وما خبره؟ فعلى هذا ما 
مذهبه !0 (الامتاغ 21-7 
أو عن الشارع فى مواطن عدة؛ 
«وفال بعد ذلث: حدئبی عما نسمم من العامة 
نی حدبلنا؛ (الامتاغ ۰6۲۹/۳ 
رند كان هذا السؤال مناسبة لتضمين (الإمتاع 
والمؤانسة) حدیشا عن سياسة العامة يذكرنا بثراث القرن الثانی 


المشافهة والكتابة 


لند استطاعت الكثابة إخراجه من طرق الناقل ابر 
الطالب به فی الکتاب مرئین فيما كان يدور فى المجالس وفى 
مشروع أبى الرناء. رکان مطالبا نی اللحظتین بالوفاء فى 
النفل؛ إلا أن التوحيدى لم يستطع أن يكون وفها إلا لسلطة 
النص ومنطق بياء الأدب. ومن أبرز ما تدعوه إليه تلك السلطة 
فك النص من إسار امحايث المظروف إلى المطلق المتجدد؛ وإذا 
بسلولة الأدب تكفل السلطات الأخرى؛ لأنها زمئية محدودة» 
رإذا بنا عرف أبا الوفاء المهددس ونعرف الوزير ابن سعدا من 
لال هذه السلطة التى تبقى على مر الزمان طرية غضة؛ لا 
يدب إليها الوهن ولا نرقص بها الظروف ٠‏ 
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مع بداية عصر التدوين؛ اهنم الرواة واللشويون رالأدباء 
والمؤرخحون؛ من المشتغلين بالكثابة والتفييد؛ بتسجبل كل ما 
هو شفوى من الوفالع والأحداث؛ وما من شأله أن يشكل 
ثقافة ومرجعاً وأداة ضبط ومعيار. 


وکان نرول الفرآن ونداوله شفویا آمراً طبیمیا حتی 
صارت القناعة ابشة بندوینه کتابة؛ حیث تم الالشفات؛ 
مباشرة؛ إلى ندوين كل ما وصل عن العرب من وقائع وأيام 
رحكابات ونواريخ وأشعار وأقوال وتراجم؛ حتی انه بمکن 
الفول بأن المرحلة الشفوية هى الطفولة الناضجة للكثابة؛ إذ 
لم يكن هناك أدنى إشكال فى هذا الانتقال ومحاولة ترسيم 
كل ما كان بتداول شفوياء وحكرا على اللسان والذاكرة» 
رغم استمرارية حضور الشفوى المغذى الخلفى للمكتوب. 

وقد نميزث الثقافة المربية ‏ قبل تدوينها رسمبا 
وبشكل مألوف - بأنها ثقافات تندمى إلى انتسابات فضائها 
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بالفوة وبالفعل» وهى العدوى التى -تنتقل إلى المكتوب دون 
آن تشکل القوة الأولى فى مراحلها الشفوية؛ فتشحول بنية 
الشعر من حیث هو بناه شفوى ينتسب» عموديا؛ إلى العام ؛ 
وأنفباء إلى الخاص؛ نشكلت بنياث صفری نسیجها 
الحكايات والتواريخ» لها وظيفة الإضاءة وحفز البئية الثقافية 
البؤرية الكبرى؛ وقد ظلت هذه البنوات الصغرى تتخصب . 
وتتداخل » تتسجم وتختلف, تقشکل رتتکسر. وقد نقوّن هذه 
الببيات الثقافية مع عامل القوة (القببلة ذات العصبیة) ؛ واعتبر 
کل با هر شفوی: فبل التدرین ندویدا لوجود الرواة والذاكرة؛ 
لأنها وثائق محفوظة ومتواترة فى النقل الشفوى. 


ممع مرحلة الشدوین؛ نمث معاودة نقل الشفوى مع 
ملاحظتين أساسيشين ؛ ذلك أنه لم بتم نقل جمیم الشفوی 
لأن المنظور أر المنظورات التى وجهت تمملية التدرين ؛ مؤدلجة 
وموجهة بوعی باطلی يعمد إلى الاخخثيار والانتقاء والإلغاء 
والتحويل والتعديل والتحوير؛ إضافة إلى أشكال أخرى کانت 
حاضرة لم بنم التحقق منها. وما تم تدوينه وتداوله؛ کانت 


بسي کیل الس 


أهدافه المرحلية والتاريخية مرسومة كحقائق لخدم رهاناً بفيليا 
أكبر. 

الملاحظة الثانية؛ تتوجه نحر كيفية لفل هذه البنيات 
وهل نبقى صغرى - كما كانت فى سياقها الشفوى ‏ تابعة 


أم أنها ستتحول إلى بؤر لبنياث كبرى؟ 
a ۲‏ 
استفاد العراث السردی العربی كثيرأ من کل شوه 


شفوی ومکترب ؛ واستطا غ امتصاص ما اعتبر «حقائل ثابئة؟ ؛ 
رغوبلها زلی احتمالات رخیالات. لهذا: فحینما کان عصر 
الشدوین .. وجد السرد طرفاً هدة للتعبیر وابشداغ خیالاث لا 
حدود لهاء فیما بفی الشعر مشدودا (لی طریق رئيسية؛ بشمرد 
وينحرف عدها إلى مراث وجسور أخعرى لم تصل إلى طريق 
رئيسية تستقطب الآخرين. 
إن اتتقال البئيات الصغرى الحيطة بالشعر رالضرة 
المصبية إلى المكتوب؛ خولت إلى بيات مستقلة بمکن 
ثراءئها؛ دون ضرورة استحضار تأكيدى للبؤرة؛ فتشكلث بلية 
سردية مهمة؛ والدرج السرد العربى ضمن مفهوم أرسع هو 
الأدب؛ حبث الواجب؛ على الأديب الوقوف فى «القالب؛ 
الواسع الذى أعطى لتعريف الأديب والأدب: 
الم إنهم إذا أرادوا حدٌ هذا الفن قالوا؛ الأدب هو 
حافظ أشعار العرب رأحبارها والأحذ من كل 
علم بطرف بربدون من علوم اللسان أر العلوم 


الشرعية من حيث مثولها فقط؛ وهى القرآن 


والحديث. إذ لا مدخخل لغير ذلك من العلوم فى 
کلام المرب إلا ما ذهب [لبه الشاخرون عند 
كلنهم بصناعة البدیع من التورية فی آشمارهم 
ونرسلهم بالاصطلاحات العلمبة؛ فاحتاج 
صاحب هذا الفن حي إلى معرفة اصطلاحات 
العلوم ؛ ليكون فائم) على فهمهاء'!'. 


شبمًا فشيقاء ابئدأ موقم السرد - الششک كتابيا 
ونداوليا ‏ ينبوع بضرورته بالنسبة إلى الشعر وليس تابعا كما 


کان 7 البناه الشفوی! وضرورنه تبخلق من کون الأشكال 
التعبيرية النشربة بدأث فى التراكم؛ ونساهم فى تشكيل الوعى 
الثقافى والسياسى . 


وإذا كان الشعر قد ارنبط بالقبيلة؛ فالشر - والسرد 
ضمنه - ارتبط بالدولة إلى جانب النظم؛ رغم أن السرد لم 
يعمد إلى بناء ذائه على حقائق مطلقة؛ حيث استطاع أن 
يشكل «إدراكًا؛ عند المتلفى الذى ينقبل الدلالة العامة 
للأدب» وفق قطبى المتعة والمعرفة. 


وندرج أب حيان الترحيدى فى إطار نوع من الأدباء 
الذين اختاروا حرفة الأدب بعد اطلاعهم على الثراث الشفوى 
ولمحول؛ فلم يكن من فئة الذين اشتغلوا بالتحويل والتقييد؛ 
وإنما لجأ إلى التركيب والخلق مما جعل صرنه مميزا وسط 
أصرات شتى. ۱ 


اب 


بشغل التوحيدى (فى 4ه) مرقعا استرائيجيا فى لقافتنا 
العربية لاعتبارات يمكن لأى باحث - من زاوية تخصصه - 
إيجاد الأسباب الموضوعية الكافية. لذلك؛ فإن سيرة 
التر حیدی 4 رحدها؛ تشکل سوكاية باذضية؛ انطلاقا من صراعه 
مع الأدب والحياة والذات؛ والاعتقاد الفادح الذى كونه فى 
نهاية حيائه؛ إلره؛ أَحَرّقٌ مؤلفاته وأماله؛ ليخثار مصيراً استثنائيا 
سينتبه إليه الأدب العربی» بعد اکثر من عشرة فروك من 
الإهمال الأليم. 


وبالإضافة إلى العديد من القفضايا النظرية والنصي: 
المرتبطة بالكتابة عند التوحيدى؛ هناك نقطة مهمة تسترعى 
الانتباه» وهی كبفية بناء النص عنده ونشکله؛ بمعنی 
استرانيجية التحویل اللی محضم لها نص (الامتاغ واطژانسة) 
بوصفه نموذجا من البناء الشفوى إلى نسق المكتوب. 

کل نص مکتوب هو عملية تأنى بعد نص أولى ذهنى 
تخیلی؛ تجريبى؛ غير منظم؛ لا يصل إلى الکترب (التواصل 
الصامت) أو(التواصل المقروه) إلا بعد خريلات عدة 
ورئيسية؛ تتحکم فیها البنية العرفية العامة؛ ثم مجموعة من 


۸۹ 


الأسس والعوامل التى تنجز الخصوصية الأدبية للنص؛ حب 
السحویل من خامات ذاث تلويئاث إلى بنيات تتصادى 
بداخلها عداصر ومکونات, فالتحریل هو استجلاء عام ونفل 
التجربة الذهنية ‏ المعيشة إلى معرفة لم مئعة عبر صور مدونة 
ومشبعة برژی وخلفیات 0 منمثلة لذانها ولتصورات 
آخری. ویسرز هذا؛ بشکل أساسی» فی السیر الذائبة 
(النصوص التخيلية؛ عامة» فی مرحلة مثفدمة) رالتصرص 
الرحلية؛ حيث يششكل النص انطلافاً من صرر ننببى فى 
السبرة» انطلاقا من مخويل العذ كرات إلى مجربة ذهنية ذاث 
معنى وهدف؛ ثم تمويلها إلى مكتوب يخضع لتحويلات 
داخلية واسترانيجهة علی مستوی البناه! آما الرحلات فالامر 
قريب من السيرة؛ باعتبار الرحلة سيرة مرحلية محدردة 
ومحددة فى الزمان والمكان؛ بؤرئها الانتقال والسفر؛ ذلك أن 
انكتابها برنكز على التذكر المتعلق بخط سبر الرحلة ووقائعها 
من جهة» لم نذكر خارجى عن الرحلة من جهة ثالية. 

هذه السحوبلات التی بمکن تلمسسها نی أشکال 
ری » رعمن الشخیرات» هی عملية معقدة وشالكة؛ لأن 
ويل الحقیقی والخبالی [لی معرفة پتطلب مفدرة أدبية وفنية 
فى فهم الكثابة» خصوصا أن التحوبل يكم على درجاث 
ومستویات لأن الاتتقال هر شكل دائم ولامثناه؛ مادام الأمر 
بتعلق بالتداخل النصى والتناص حینما نعتقد باکتمال النص. 


عملية التحويل؛ مسن هذه الوجهة؛ تشمل معانی 
ل محدردة؛ منها مخویل التجربة من معیش متداخل ومشئث 
۱ بملك قناة واححدة للإحاطة به (لی حکی شفوی عادی ثم 
حکی شفوی جممی منتفل» والی حکی قد بتخذ شکلا من 
الأشكال الشربة أو الشعرية؛ وبنشقل إلى المكتوب من طرف 
فرد واحد أو مجموعة أفراد بروايات مختلفة فى السند وبعض 
الأخبار غير الم ركزية. 


فى كل مرحلة من مراحل التحوبل هذه؛ بتطلب الأمر 
زمنا تتضح فيه عبر التنفل .والتعديل والإضافة ثم تنتقل إلى 
المرحلة الأخرى. فالنص الشفوى هو بناء لا مكثمل؛ ارخوه» 
فابل للامتصاص فى أشكال متنوعة وأيضا لتشكلات متغيرة, 
لهذاء فإن هذا البناء غير الثابت يشحول إلى نسق الکتوب 


۱۹۰ 


١النهائى؛‏ نسبيافى التداول؛ ففى هذه المرحلة يمكن 
الحدبث عن «الاخحضاع) والتدجين ن الذى تمارسه الكثابة/ 


النسق والمؤسسة؛ غبر قنوات ۶ ٤‏ خويلبة؛ تدحل البئية تلك في 
بنية جديدة مؤطرة بقوانين للفهم والقراءة والتلفى؛ بخلفيات 
معرفية ويديولوجية, 


أبن بشموفع التأريل فى علاةة الكتابة بالتلفى ؟ 


حینما یکتب الشاعر فصیدة وجدانية علقي معین؛ فهل 
نكفى العلاقة المباشرة تلك؛ وإن كان المرسل إليه محدداً 


ومعروفا هل يكفى لتأوبل معين ؟ 
اشتهرث كر من النصرص الأدببة؛ على تترع 


أشكالها؛ بكولها انخذت اسم ١رسالة؛‏ عنوانا لها؛ لانساع 
المفهوم وتداوله, كما أن کشرة من الولفات تکتب لرغبة 
داخلية ذانية أو رغبة جمعية حفبة؛ أو قد نكتب بناء على 
طلب. وفى هذا السياق؛ تدخل نصوص «رحلية؛ كثيرة 
كثبت برغبة من شخص معين» كما فعل ابن بطوطة في 
تحفته؛ رغيره كشير. والأمر لفسه؛ يتكرر مع أبى حيان 
الشرحیدی الذی برری نس (لامتاع والمؤائسة) لشخص 
معین؛ والحکی نفسه بحوله إلى كتابة لشخص آخر. 

هل يمكن أن نررى النص نفسه لشخصين؛ فى زمنين 
متباعدين ؟ إن النص؛ فى هذه الدمالة» لن بكرن إلا إمعاعا 
ومؤانسة؛ باعتبار أن المسامرة نتطلب حكيا؛ والحكى مئعة 
كما يقول أحمد أمين فى تقديمه المكتاب: 


ولتأليف أبى حيان لهذا الكتاب قصة ممئعة ذلك 
أن أبا الوناء المهندس كان صديقا لأبى حيان 
وللوزير أبى عبدالله العارض» فقرب أبو الوفاء أبا 
حجان من الوزير ووصله به ومدححه عنده؛ حئى 
جعل الوزير أبا حياك هن سماره؛ فسامره نحو 
أربعين ليلة کان بحادثه فیها؛ وبطرح الوزير عليه 
أسئلة فى مسائل مختلفة فيجيب عنها أبو حيان. 

لم طلب أب الوفاء من أبى حبان أن يفص عليه 
کل ما دار بینه وبين الوزير من حدپت رذ کره 
بنعمته عليه فى وصله بالوزير... فأجاب أبو حهان 


ا ا 


طلب أبى الوفاء ونزل على حكمه. رنضل أن 
بدون ذلك فى کشاب يشتمل على كل ما دار 
بینه وبین الوزیں"'. 


يتحول (الإمداع والموانسة) عند أحمد أمين إلى حكى 
يضمن بنية تهييئية للقارئ؛ فالنوحيدى يجد وسبطاً 
للوصول إلى الوزير «أبى عبدالله العارض) وثقريبه منه حثى 
أصبح راحداً من سماره» فالجزه الأول من الخبر بروى أن أبا 
حيان سامر الوزير أربعين لبلة نضمنت حدیشا واسئلة ثم 
أجربة. 

أما بنبة المسامرة؛ فإنها كانث فى شكل حديث لم 
اسئلة من طرف الستمع المحاور (الوزير) وجواب التوحيدى 
عنها. إنها صورة فوبلية ثلائية: 


EDED 


يعمد الكائب فى خویل الرحلة الأولى إلى بناء مفخخ 
من الاحتمالات» رذلك بتقدیم الخبر فی صيغ متعددة» منها 
اتداصبل والاغراه. ففی اليلة الاولی یفتتح التوحیدی حکیه 
جامعا ثى التحوبل للحظة الأولى : 
دوصلت أيها الشيخ أطال الله حياتك - أول 
ليلة إلى مجلس الوزیر - آعز الله نصسره وشد 
بالمصمة والشوفيق أزره - فأمرنى بالجلوس » 
وبسط لی وجبه الذی سا امشراه منذ خلق 
العبوس ؛ ولطف كلامه الذى ما تبدل من کان 
۷ نی الهزل ولا فی الجد؛ ولا فی الفضب ولا 
فى الرضا. ثم قال بلسانه الذلین» ولفظه الأنيق؛ 
قد سألت عنك مرات شيخنا أبا الوفاه؛ فذكر 
أنك مراع لأمر البیمارستان من یه ۳ 


هده الرحلة بهذا الشکل تممل الشواصل مکنا بدلیل 
أن المستمع بشعرك فى كل النفضية بنفاصيلها الأولى التى 
ستقود الی الحکي. (ه حکی حول العکی بفرد إلى شررط 
السامرة بین الطرفین .. «راجزم إذا قلت وبالغ إذا وصافت! 


واصدق إذا أسندث؛ وافصل إذا حكمث..! (ص 11)) 
رأيضا نحو تطبيقات تدمج المستمع/ القارئ فى اللعبة فى 
لرحلثين؛ والمرحلة الشالشة؛ حمث ینم رنق مسج الا واه 
الذى بفزل الترحیدی کل خیوطه وهو - وحده - بحول نصا 
شفوبا (لی ند کرات بخضعها للمکتوب. 


إن العناصر المنحكمة فى بنية الراحل الثلاث تتشکل 
وفق؛ انهو للفضية؛ الفضبة؛ النفكير فى الفضية! ولد 
استعان الترحیدی لبداء ترسيمته التوصلية هذه على فناصر 
أساسية؛ منها التشويق رالتنويع فى طرائق الحكى والتقديم 
وأبضا فى المواضع المتناولة؛ بحيث إن كل سؤال بجد له 
امتداداً معرفيا فى الثقافة والمفهوم الواسع للأدب؛ فيتحول إلى 
حكى ومعرفة پقدمان مئعة للطرفين. 
ورغم ذلك؛ فإن مرحلة الحكى الشفوى ذات بناء 
میشد» كما سيعثرف التوحيدى بذلك حين طلب منه 
1الوسيط؛ أبو الوناء عمولته حکبا؛ بقص كل ما دار بينه 
وبين الوزيره خلال أربعين ليلة 
«هذا وأنا افعل ما طالبتنی به من سرد جمیع 
ذلك إلا أن الخوض فيه على البديهة فى هذه 
الساعة يشق ويصعب بعقب ما جسرى من 
التفاوض؛ فإن أذنث جمعته کله فی رسالة 
تشتمل علی الدقیق والجلیل..0**. 
رخبتان للتحويل تتطلقات من مواقع ومنطلقات مختلفة » 
ومتنائضة أحباناء ولكنهما نصلان إلى تيجة واحدة. 


الرغبة الأولى للوسيط الذى يطلب حکیین فی واحد: 
الحكى السمر؛ وفص ما جرى لأبى حيان مع الوزير؛ وهو 
بالضرورة ماسیفرز نصا ثانيا لا يشبه النص الأول المررى. 
والوسيط يطلب ذلك سمراً على غرار الحكى الأول) أى 
21 مع الوزير ومحاولة منه لإنعاج نص ثالث. ررغبة الوسيط 
هده» غير معلنة؛ فیها جوه رغبة التوحيدى مبررة وصربحة» 
واختباره لنص «لالث» مکتوب. 

زن التحویل رضم بین اخحتیارین فی کلدا الحالشین؛ 
سواه قبل الحكى أو الكثابة؛ لكن التوحيدى اخختار إخمضاع 


۱۹۱ 


شصیب حليفى 


الستمم الجدید إلى قارئ» كما أخضع النص الشفوى الذى 
ارخاه «على البدیهة» - کما بفول - إلى نص مكتوب يجمع 
فیه کل شی» بعد تبرمه من الشفوی واستمماله أسلوب 
التملمين ؛ بأله سیکتب «جمیع ذلك»؛ تلبية لفضول السائل. 


إن وصول (الإمتاع والمؤانسة) إلى حالثه النهائية التى 
هر علیها الأن, كان نتيجة تخريلات غدة من بناء غير ثابث 
بلفى على البديهة؛ إلى نسق مکتوب بعد قراءا راختزان 
معلومات مولت إلى رؤية وأسلوب؛ ثم إلى حكى شفوی 
احتكم إلى شروط المسامرة والأسكلة والعامل الزمنى: ثم 
تفوبلها إلى كثابة في تلك الصيغة. رنى كل الحالات »كان 
المثلفى فردأ متعيداء وأبضا حضور عامل الإكراه والضغط مع 
الوزير وهو يسأل فى وضعية الممتحن؛ ورفبة من التوحيدى 


هوامش: 


.۵۵۳ ابن خلدرن: المقدعة, دار البیان. (د.ث)؛ ص؛‎ )١( 


7 نوال يفك ضیفه المادى والنفسى . ومع الشانی ؛ الوسیط ؛ 
الذى ألزم آبا حیان بمعاودة حكى ماجرى فشن عليه ذلك» 
ركتب تخلصا من الحکی والسژال وربة فی استمرار کسب 
عطف الوسیط واستمرار الوساطة. 


وفی ملاحظات خنامية؛ نسجل آأن التحویل من خام 
الشفوى إلى نسق المكتوب فى (الإمتاع والمؤانسة) هو عملية 
معمدة تشمل أجزاء ومكونات عدة؛ “كبرى وجزئية؛ منها 
تشکل بنية السامرة؛ وضمنها بنبة الخبر والحوار المنقول 
والسرود والباشر» إضافة إلى التحوبلات العميقة فى السؤال 
الطروح إلى جواب مفترض يتضمن بداخله ٠جينات»‏ أسئلة 
محثملة؛ وما تفرزه هذه الحواربة من تشويق وننرع فى 


الخطابات والحكى . 


(۳) ابر حبان الترحيدى الإمفاع والمؤائسة. بيروث؛ لبنان؛ منشورات المكتية المصرية؛ ۰۱۹۵۳ (صححه وضبطه رشرح فریبه: آحمد مین راحمد الزین) ص (د. ه من 


التفدیم) , 
(۳) الرجم السابل» ص + ١4‏ (الليلة الأولى) . 
۹9 المرجع نفسه ۱ ص ۰۸ 
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ید يقطين: 


الا الا لا 1 اا اق ااا ااا ا انا السلا اا اا ااال ااا 


+وفال بعض الادباء: نال سصمب بن الزیپر: وان الداس بسحدئرن 


پسمعون؛!۲. 


بأحسن ما يحفظرن؛ ويحفظون أحسن ما يكتبون؛ ويكتبون احسن ما 





لقنم 


يقدم لنا آبوحیان التوحیدی فی کشابه (لامتاغ 
رالموانسة)" تصوراً شاملا لعلف قضابا الشقافة العربية 


القديمة؛ وفى مخثلف جوانبها. له ؛ رعلی غرار العديد من . 


الصنفین القدامى؛ بمكندا من ملامسة کل ما بتصل بوسائل 
الإنشاج الخطابى والنصى؛ وأشكال تلفيهما وتداولهماء 
وبمختلف رسائط التواصل ومقاصده ومراميه. وهو بذلك 
بنسع للأضرب الغتلفة التى تمس هذه الثقافة فى أبعادها الشفاهية 
والكتابية ؛ وما تختوبه من تمخلات للإنسان والتاربخ والكون. 


۱۰ 


ما كان لهذا المصنف أن يكون على هذا القدر المهم من 
العمشيل العام والشامل للثقافة العربية القديمة؛ لو لم يكن 
سس سح يت 


٠‏ كلية الأداب والعلوم الإنسائية» الرباط ؛ الغرب. 


صاحبه هو أبوحيان الترحبدي المميز بالطلا ع الواسع ؛ 
والإدراك العميق ففتلف حصالص هذه الثقافة فى أصولها 
وتمولاتها من جبهة. ومالم يكن على انصال وثيل بعصره 
الذى عاش فيه بوعی ام؛ وبمراقف بینة؛ وبانفعال شدید من 
جهة انية. ومالم يكن على علم راجح بأهمية الفعل الثفافی 
والمعرفى فى صیرورة الانسان العربی؛ رآفانه؛ من جهة ثالثة. 


۲ ِ_ 


إن التوحیدی عاش عصره (الفرن الرابع الهجری الزاخر) 
بوعيه وذانيئه الخاصين. وهو بفدر ما عاش فيه؛ عاش على 
هامشه أبضاً. وأهلته هذه الوضعية لرؤبة تداقضانه الصارحة؛ 
والشعبير عنها بطريقة حرة» بعيدا عن منظور أى من 
الجماعات الاجتماعية التى كانث تتفاعل مع واقعها من 
زاوية الموقف الذى تشبناه فى رؤية الأشیاء والحکم علیها. 
لذلك كان له موف خحاص؛ رکانت له رؤية محددة لكل 
الفرق رالجماعات. هذا الموقف الخاص؛ وئلك الرژية 


۱۳ 








سعید بقطین 


الخاصة؛ تأسسا على تفاعله المميق مع الثقافة العربية فى 
مختلف مجليائها؛ ومع العصر الذى عاش فيه بكل نناقضاته. 
وهو فى هذا المنحى يسير على منوال أستاذه العظيم الجاحظ 
(الدى وإن كان زعبم الجاحظية: ظل متميزاً بنزوعه الخاص » 
وذانيته المتفردة) . وإذا كانت ذاتية الجاحظ نتمثل فى رايشه 
الساخرة من الأشياه: فإنها تتخذ عند التوحيدى طابع التعبير 
عن المرارة. وهما مدلولان لدال واحد؛ الموقف من الممتمع 
والعصر. 


۳“ 


کل هذه الاعتبارات مجتمعة؛ الثى يمكن إجمالها فى ما 
بلى : 
١‏ استيعاب الثقافة العربية فى أصولها وتخولانها؛ وما طرأ 
علبها فى صيرورئها من تأثراث جديدة. 
۲ التفاعل مع العصر وفق رؤية خخاصة؛ ومرقف محدد, 
۳ - التعبیر عن ذلث الاستیعاب؛ وهذا التفاعل؛ من خلال 
التصنيف والتأليف.. 
جعلت أباحيان التوحيدى يقدم لنا صورة مثلى لتمثيل 
جوانب مهمة:؛ تتسع ففتلف قضايا الإنسان العربى فى تعامله 
مع الثقافة؛ والتاریخ؛ ولعصر. وقراءتنا مصدفه (الإمشاع 
الانسة) تبون لنا باللمموس مدى قدرئه على عكس مختلف 
جوانب هذه الثقافة الممتدة إلى حاضرنا. لذلك كلما محنا 
فى مجماوز الفراوات التفليدية لنتاج التوحیدی افتلف» ولغیره 
من القدامی» تمحنا فی الامساك بروح هذه الشفافة؛ بما 
يعمق فهمنا للذات فى تكونها ونطورها: 
40 


أعدقد أن القراءة المنشدة إلى النهج العلمى؛ والمؤسسة 
على الوضوح النظرى؛ فى الجديرة پشمکیننا من ملامسة 
تلك الروح ومحاولة مقاربئها. إنها؛ وهی تسعى فى مرحلة 
أولى إلى إعادة بناء عوالم (الإمتاع والمؤانسة)؛ وفق نسق 
محدد المعالم يقربنا من صورة نلك العوالم فى كليئها (ظاهراً 
وباطنا» ؛ تنشهج الطريق المناسب إلى الفهم والإدراك. وإنجاز 


۱۹ 





هذه المرحلة على أنم رجه بمکننا؛ فى مرحلة لانية, مس النظر 
إلى مختلف العلاقات والأبعاد التى تنظمها وتحددها. 

لكن الشائع فى التعامل مع نصوصنا القديمة پغلب علیه 
طابع التأويل الجاهز؛ والمبنى على تصورات مسبفة؛ الشو) 
الذى يجعلنا مجازف بإطلاق الأحكام؛ فى الوقت الدى لا 
نتوفر فيه على كل المقومات المساعدة على استصدارها. وهذا 
تعبير عن ذهلنية لم يبق ما بسوغ بقاءها لإمجاز الفهم المطابق, 
والشاویل الناسب لا تشدمه الظراهر : لا لا هو مرجود فى 


البواطن , 
۰ ۵ 

لنتجاوز القراءات التقليدية» ولاجتراح القراءة الملائمة ننطلق 
سن 


, السعى إلى الإمساك بأليات إنتاج (الإمتاع والمؤانسة)‎ ١ 

۲ - وضع هذه الآليات فى سباق الثقافة العربية بوصفها كلا 
واحدا: 

۳ - قرامنها فی ضوء نکون هذه الثقافة ونطورها. 

؛ - تشخيص لخصرصية (الإمتاع والمؤانسة) بالنظر إلبها من 
خلال ما تمئله نللك الثقافة» وتمسبد طبيعتها؛ ووظائفها 
المفتلفة . 

ولتحقبيقل بعض هده الغايات ننطلق من للاثة مفاهيم 

مرکزیة» نخشزل من خلالها ماممل الفضايا التئن لود 

معالجتها. هذه المفاههم هى ! اجیلس + الکلام؛ الخطاب , 


om ۱‏ اجلس: 
٠-١‏ : 

أعتبر المجلس الفضاء أو المجال ا.متميز للشواصل الکلامی 
فى الثقافة المربية القديمة, إنه النضاء الخاص بالانشاج 
والتلفى. نتمدد امجالس بتعدد الطبقات والجماعات 
الا جتماعية, وبحسب نوغیتها» بمكن التمييز بين ثقافة عالمة 
( مجالس خاصة) ؛ وثقافة شعبية (مجالس عامه) , نی مختلف 
هذه اجالس؛ وباحتلاف الحقب الثاريخبة تتشكل القافة 
العربية فى صورها المتبابنة والمتشاكلة؛ وتعكس لنا العديد من 


ااا سس 


المصنفات والمؤلفات والب مهمة من محصلات هذه 
المهالس؛ وما يطرأ فيها من أشكال للإنتاج الثقافى لايزال 
العديد منها غير متنارل أو مدروس, فإلى جائب التمييز السابق 
بين المجالس؛ يمكنا أن تفرق بين مجالس «غلنية» وأخرى 
«سریة) . ونی کل منها؛ وبحسب طبيعة الجلس ومختلف 
أطرافه المكونة له؛ يمكدنا الحديث عن طبيعة الثقافة النى ننج 
فى نطاق هذه المقامات. التواصلية المهمة. وتستدعى الضرورة 
البحث فى مختلف هذه المجالس وثطورهاء لأنها تمكئناء من 
منظور اجتماعى وتاريخى؛ من تلمس أحد أهم محددات 
الإنتاج الثقافى العربى . 


١ 


يتكون المجلس: لبليا كان أو نهاربً» خخاصاً أر عاماء علباً 
أو سرا من ثلالة مكرنات أساسية هى؛ المتكلم والسامع 
والكلام. وبذلك نعتبره أهم مقامات التواصل التى يهمنا 
البحث نی آنراعها رحصاتصها: وألیات اشتفال مختلف 
مکرنانها وأطرافها. 
نوجل البحث نی الکلام الی النقطة الشالبة؛ وننطلق من 
التکلم والسامع باعتبارهما طرفين أساسيين فى المجلس 
محاولين النظر إليسهما من حلال العلاقة الناظمة بينهما؛ 
وذلك بغبة مخدید سوقع کل منهماء وألره فی مخدید 
نوع میلس ونرخ الخطاب الأی پشحقن من خلال 
تعاقدهما. 


بمكننا العمييز بين نرعين من العلاقة: فعلية أو تفاعلية. فى : 


الأولى يكون المتكلم هر الفاعل الوحيد. فهو الذى بتكلف 
بالفعل الكلامى فى حين بظل السامع مثلقيً للفعل. وطبيعي 
أنه تفاعل معه؛ غور أن هذا التفاعل بظل ضمنياًء لأنه لا 
پنجسد من خلال ثعل كلامى لان يسهم فى صيرورة الكلام 
الذى بنتج من قبل امتكلم. أما فى العلاقة التفاعلية فإننا جمد 
أنفسنا أمام فعلين كلاميين لكل منهما طبيعته الخاصة الثى 
تساهم فى جعل الکلام الشح داخيل المجلس وليد المفاعل 
بینهما. 


اداه التکلم: 

فى نوع العلاقة الأول يهيمن المتكلم (المتكلم - السامع) 
فهر الذى يتكلف بالكلام ( بغض النظر عن جنسه أر نوعه) , 
ويكتفى السامع باستقبال الكلام والانفعال به (الضحك - 
البكاء - التعجب...). وقد يظل هدا الانفمال ضمنياً» أو 
بصبح متجسدا (فى مجالس ابن الجوزى كان السامعون 
يجهشول بالبكاء) . ونی تلفی هذا الكلام يورظف السامع كل 
ملکانه فی التلقی بهدف الحفاظ علی ما بستفبل؛ فتکون 
الأذن هی ال سیط الأساسئ مع تشفیل حيرى للحافظة 
والمتخيلة. أو قد يلجأ السامع إلى تفييد ما يسمع فى أوراق 
خخاصة لديه, 

ويمكندا أن نمثل لهذا النوع من المتكلم ب : 

. الواعظ‎ )١( 


(۲) الخطیب. 

(۳) الشاعر: 

(4) الراوی (القاص الشعبی) . 

وميزة هؤلاء المتكلمين جمیعا نکمن ف القدرة علی 
التأثير على السامع (البلاغة)» من خلال القدرة على تأليف 
الكلام ونقديمه فى السباق املسی بالصورة الناسبة 
(الثقافة) . واجثما ع هانبن الخاصيتين لدى المتكلم (البلاغى 
- الثقافى) يتيح للمتكلم الكلام فى أى مقام وعلى الرجه 
الذى يربد. لذلك فهو فد يقدم كلاما جاهزاً ومعداً سلفاً؛ أو 
ينتج کلامه بداهة رارتالا. رفی الحالتین معا وبناء على 
مستلزمات المجلس» فالكلام لا بستوی فى صورته النهائية إلا 
بعد الجلس غالب (كما كان يفعل ابن الجوزى مغلا) . ذلك 
بان الجلس» فی صورنه التي حاولنا جمسيدهاء حافز آسامی 
لإنتاج وتوليد الكلام. 


۰۱۱ ۲ - التکلم - السامع؛ 

پختلف شکل السامع ؛ فى الملافة الشائية؛ عن نظیره 
السابن. إنه بدوره ينتج کلاماً. و کلامه هر الذی بحفز التکلم 
وبوجهه إلى الكلام. لذلك نسم العلائة هنا ب (التفاعل؛. 
إن السامع مشارك لیجابی في سفام التواصل. وتخذ كلامه 
فی الغالب إحدى الصيفتين التاليئين: الطلب أو الاستفهام. 
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ويأنى کلام الشکلم جواباً عن الاستفهام: أو استجابة للامر او 
الطلب. وتتولد عن هذا التفاعل بين الطرفین أنواع متمددة 
من الكلام بمكن إدراجها ضمن ۳ بعرل ب! المحاورات» 
المناظراث؛ المسائل والأجدوبة؛ الألغاز والأحاجى... ويسدو من 
تستدعيها طبيعة المجلسء كما يمكنها أن نكون دعرة إلى 
الكلام (الحكى). وفى هذه الحالة تختلف طبيعة الطلب أو 
الاستفهام بااحتلاف طبيعة الكلام المراد ممقيقه. 

نماین هذه الاختلافات س خلال هذه الصنفات ال 
تبنی علی الشضاعل بین الشکلم والسامع؛ لکن کلا منها 
الطلب أو لاسشضهام باحشلاف انجلس. من بین هذه 
المصئفات بمكن أن نتذكر: 

( كلية ودمنة) ؛ (أخبار عبيد بن شريه الجرهمى) ؛ 
(الإمتاع والمؤانسة) ؛ (الهوامل والشوامل). 

إن السامع دبشليم ‏ معاوية ‏ ابن سعدان ‏ التوحيدى: 
ف هذه الصنفات؛ له أسكلة محددة ومقاصد خحاصة, باذا 
جاز لنا أن ندرج هذه الأعمال فى نطاق انحاوزات أو المسائل 
والأجوبة؛ فذلك لكونها الإطار العام الذى بحدده امجلس؛ 
وتمئله العلاقة بين طرفيه الأساسبين (المتكلم ‏ السامع) . غير 
أن هذا «التأطیره يدفعنا إلى إجراء شدیدات أخرى أخص ١‏ 
تتصل بنوع الأسثلة والأجوبة؛ وما ينولد عنها من کلام. إن 
هذا التحديد الخاص عر الذى يمكننا من الانتقال ص العام 
لی الخاص: بفية معاينة الفروق النوعبة الثى تكشف لنا عن 
المؤنلف وانختلف بين هذه المصنفات. قد يحتل دبشليم أو 
التوحيدى الموقع نفسه؛ لكن الأسكلة الثى بطرحها كل 
منهما؛ والأجربة الئى شلفیانها؛ عل كلا منهما مختلفاً 
عن الأحر. 
( 

كما نختلف المجالس عن بعضها من ججهة العلافة التى 
يأخيذها طرفاهاء ومن جهة طبيعة المحاورات النى ری نبها؛ 
والتی ستضكا أمام احتمالاث متمددا؛ پمکندا کذلد , 
التمییز بين مجالس واقعية؛ وأخری تخبيلية. ویین لنا هذا 


۱۹۹ 





التمبيز بجلاء الموقع الخاص الذى بحئله المجلس فى الثقافة 
العربية؛ باعتباره موثلا لإنتاج الكلاء ونلقيه. تقدم لنا العديد 
من الصنفات امکانات التمییر هاته؛ ریمکننا توضیحها علی 
النحو الاتی : 
۱ - مجالس وافعية: الوفقبات» االس الويدية, (الامتاع 

والوانسة) ... 
۲ . مجالس تخیبلية: القامات؛ (ألف لبلة وليلة) ... 

رند بنداخل ما هو وانمی بما هو تخبیلی؛ وقد تكون 
بعض اجمالس رافعية من حیث اطرافها (ذات بعد تاریخی): 
لکن الصنف باعتماده إياها؛ قد يوحى إلينا بوافعية نلك 
الجالس؛ رغم كونها تخييلية بالأساس. وبها تغدو المجالس إطاراً 
عاماء وذريعة مركزية لتوليد الكلام وإبداعه. وتقدم لنا بعض 
الصنفات دلیلاً علی ذلك؛ بصورة ممل من الصعوية بمکان 
القطم برانعية اجلس. لکن ما بهمنا فی الحالتین معاً؛ ومن 
زاوية خاصة؛ هو اانطلاق من خصوصية المجلس من حيث 
هو فضاء؛ رمقام للتواصل ؛ ودراسته فى ضرء ذلك» للوصول 
الی تخدید آلیات الانتاج الثقافی العربی؛ وابراز آهم ملامحه 
وعجسیدانه, وذلك لکون هذا الشمییز یمکن أن بدفع بنا إلى 
ماه آخر فی التحلیل ذی نزوغ اجتماعی» وذاریخی. 


۲-۱ - اجلس والتفاعل 
١-7-١‏ الدعرة إلى الكلام: 

إن الدعرة إلى الكلام؛ مثل الدعوة إلى الطعام فى التقليد 
العربى. أو ليس الحديث من القرى ؟!. هكذا يدعو الوزير 
عبدالله بن العارض أباحيال الشرحیدی إلى حشرر مجلسه. 
فيلبى التوحيدى الدعوة. وفى علاقة الدعوة بالتلبية, جد 
مسارأ طوبلاً ومعقداً من الأسس الناظمة للعلاقات 
الاجتماعية والثقافية» وأدبيات وأداباً كنب عنها الشئ الكثير. 
فالداعى (الوزير) صاحب مجلس » ومقام؛ فهو صاحب 
البيث (الفضاء) ‏ وهو منظم اللقاء. أما المدعو؛ فهو المشقف 
العارف» الذى لا بملك إلا سلطة المعرفة والإحاطة بكل شي. 
مجموع العلاقات الواصلة بينهما لا يمكن أن نتأسس إلا 
على فاعدة «الطالب - امیب) . لکن احتلاف موضوعاتث 
الطلب؛ واحتمالات الا جابة یستدهیان تدفین العلافة 


سس سس س اجلس؛ الکلام؛ الخطاب 


وشدیدها على النحر الأمثل بین الداعی والدعو. وذلك ما 
سلجده يتحفق فيما نسمبه ب (العقد الكلامى؛ بين ابن 
العارض والتوحيدى. وهذا العقد هو الذى سيوجه العلاقة بن 
الطرنین لانتاج (الامتاع والژانسة) : ويجمل الدعرة إلى 
الکلام مبحددة بطبيعة 1میثاق» مقبول من الجالبین. 


۱ ۲ ۲ - العفد الکلامی 

للداعى إلى الكلام شروطه الخاصة. وللمدعو إلى 
الکلام طلبانه المحددة. نالکلام لیس مجرد كلام . لذلك 
سنجد » فى نطاقف المفاعل » شروطأ نتصل بالمتكلم: وأخحری؛ 
پالسامع » وأخرى بالكلام وامجلس . ووقوفنا على هذه الشروط 
الكلامية (العقد الكلامى) سين لنا بجلاء؛ من برید آن 
بتعمن: أن هناك حضارة؛ آر لفافة خحاصة ندصل بالکلام 
وأصوله؛ لم نتونف عن‌ها بالفدر اللازم؛ فى الثقافة العربية. 
ويمكننا أن نخترل كل هذه الشروط فيما بلى ؛ 


أ شروط السامع ‏ الداعى ؛ 
یقول الوزیر مخاطباًآبا حیان؛ 
8 أجبلى عن ذلك کله باسترسال وسکود 
بال؛ بمله فيك؛ وجم حاطرك؛ وحاضر 
علمك. ودع عنك تفلن البغداديين... مع عفر 
لفظك» رزائد رأبك؛ رریح ذهنك, ولا ین 
جبن الضعفاء؛ ولا تتأطر نأطر الأغبياء. واجرم إذا 
ثلت» وبالغ إذا وصفت؛ واصدق إذا أسندت» 
وافصل إذا حكمت, إلا إذا عرض لك ما يوجب 
توففا؛ ار نهادیاً ... وکن على بصيرة أنى 
ساستدل ۱۶ آسمعه منك فی جوابك عما سالك 
عنه, علی صدتك ونصلافه؛ وعلی مرك 
وفرافه؛ (من 5١ - ١5‏ ), 
نعاين من خلال هذه الشروط أننا فعلا أمام نصور 
متكامل لا ينبخى أن يكون عليه الكلام المجلسى؛ سراء من 
حيث طريقة أدائه أو مضمونه. ولانغالى إذا اعتبرناه بمشابة 
بيان الكلام) » بسئدد إلى رؤبة محددة للبلاغة والثقافة. 


ونلاحظ بجلاء صي الطلب رالنهى الدالة على ما يجب 
توفره فی الکلام لیکوث « کلام : 

«أجب... دع.. .لا جبن: ولا تشأطر... اجزم... بالغ... 
اصدق... افصل ...). 

إن كل متضمناث هذه الشررط يمكن اخختزالها إلى أربع 
نقاط نتصل يكيفية الکلام ومضمونه معأ على النحو الثالى : 


-١ |‏ الكيفية: 
وترتبط بمفسهومی الاسترسال وال طناب. ذللك لأن 
الاسترسال فى الكلام يعطى للسامع إمكان الإحساس بالثقة 
فی التکلم» والدخول معه فى عواللمه التى يتحدث فيها؛ دوك 
تدخل أی مشوش من الشوشات العترضة (الحبسة - المی - 
الحصر). ذلك لأن مثل هذه التوتفات الحائلة دون تتابع 
الكلام واسترساله تخلق لدى السامع ارتباكا فى المسايرة؛ 
وإعادة ننظيم الكلام؛ أو تمثيل غوالمه الممكنة؛ أو توقعها. 
كما أن الإطناب بساهم فى تقديم الجزئيات والنفاصيل الئى 
يحتاج إليها السامع لملء مختلف الفجوات أو الشغرات الثى 
يمكن أن ننتج لو نم اعنماد الإبمائى أر الإبحائى. وهكذا 
نماین تکامل الاسترسال رالاطناب. [نهما رجهان لمملة 
واحدة قوامها تتابع الكلام وانتظامه؛ رفق نسق يقوم على 
النفاعل العام بين الشکلم والسامع. ان يحقن «الامعلاء) 
للمتلفی حتی لاییفی عنده حاجة الی الزید. وفی العدید من 
المجالس مجد إارات دالة على هذا الامتلاء الذی پثرجم عنه 
بمثل هذا التعلين: «هذا كلام تام؛. (ص 8"). أو قوله؛ 
دهذا فى الحسن نهابة» وقد اكتمل الليل؛ وهذا يحتاج إلى 

بدء زماك؛ ونفريغ قلب؛ وإصفاء جديد؛ (ص .)1١‏ 

إن وصف الكلام بكونه ناما ونهابة فى الحسن؛ دليل 
على الا کتفاء والامتلاه. رهذه هی الفاية التى يدشدها الرزير. 
وهى لا نتحقئ إلا بالاسترسال والإطناب. هذا علارة على 
كونهما يعطيان للسامع الثقة فى ما يتلقى من متكلمه؛ لأن 
فى الاسترسال دلالة على كون المتكلم يتحدث عفو الخاطر؛ 
دون تصنع أو نفدن زائف» كما أن فى الإطناب إحاطة شاملة 
بالموضوع من مختلف جوالبه. 


۱۹۷ 





سعيد يقطين 


۳ ۲ - اغتری؛ 
[ذا کان الاسترسال وال طناب بتصلان بكيفية الکلام؛ 
فان الشجاعة والالتزام یتصلان بمحتراه ومضمونه. [ه یمکن 
أن نسعرسل ونطنب فى الكلام دون مراعا محتواء من جه 
مطابقئه للواقع أر الصدق. لذلك يمكن من خلالهما أن 
نعزبد؛ أونحرف» أو نلهو... لكن الوزير يطالب أباحبان بأن 
يتحرى الدفة والصدق فيما بقول» وأن يستعمل السند؛ وأن 
يكون شجاعا فى الإدلاء برأبه؛ وبموقف ثابث ونهائى لا 
مجال فيه للشك؛ وألا يكون التوقف (عدم الاسئرسال) إلا 
بهدف التدقيق والتحقبق. 
بتضافر الالتزام بقول الحقيقة» كيفما كان نوعهاء 
والشجاعة بالسصريح بهاء ويتكاملاك. بل إن الوزير ينبه 
التوحيدى بأنه سبعود بنفسه إلى الأمور بقصد التحقق من 
صحئها وسلامئها؛ كأنه بنذره بألا يلتزم بغير السحيح من 
الكلام؛ والصادق من المعلوماث. وفى العديد من المراث الثى 
بستدعی الحديث فيها البخث والتدقيق عن أمر ماء يدعره 
لی الرجوع الی بیته؛ وتخضیر رسالة فی الوضوع لتکون 
مولقة ودفيقة: كما رقع حین سأله ؛ 
امن البيث؟ قلث: لا أحفظ اسم شاعره؛ ولکنی 
أحفظ ممه أبياناً. فال هاتها؛ فألشدت أول 
ذلك... قال: اكتبها. فلث: أفعل؛. (ص 44 - 
9۰« 
نشبین من خلال شروط السامم الداعی آننا أمام مشقف 
لموذجى له اطلاع راسم ؛ ومعارف دفيقة وهو ينشد من 
المجلس محصيل المعرفة الممتعة» والثقافة الرفيعة المؤسسة على 
التقاليد العلمية المعروفة فى ذلك المصر. إن مجلس الوزير 
لیس مجلساً للهذر والکلام التافه. لذلك فتفید التکلم بهذه 
الشررط ؛ معناه؛ آن الکلام الذی سیجری فبه بقوم علی 
المطابقة الصريحة لأقوال أصحابها؛ وللمعارف والعلوم الثى نم 
التوصل إليها فى تلك الحقبة. 
ب - شروط التکلم: 
بإذعان الدوحهدى لشروط الوزير إعلان عن قدرنه على 
الالتزام بها لأنه متأكد من واسع علمه وغزير ثقافئه؛ لكنه 


۱۹۸ 





e Laan >r ag rer EN 


بدوره بشترط شروطاً عدة» بختزلها نی شرط محورى يتجلى 
فیما یمکن تسمیته ب ارفم الكلفة؛ بين المتكلم والسامع؛ 
ذلك لأن موفع کل منهما مباین للأخر. فالسامع له موفع 
فی الدولة (وزیر) ؛ فی حین ند التکلم موظفا بسیطاً 
با مارستان. ويستدعى هذا التباين الاجتماعى أن نكون هناك 
مسافة كلامية بحافظ بمقتضاها المتكلم على اللياقة وأصول 
الآداب التى يفرضها المقام الاجتماشى للمتحدث إليه. ومن 
بين هذه الأصول: مخاطبة الوزير بصيفة الجمع؛ وبالألقاب 
الكثيرة السامية. لذلك يستشعر أبوحبان هذه المسافة الكلامية 
فيطالب بإزاحئها ليكون الكلام مسايراً لشروط السامع؛ لا 
حرج فیه؛ ولا تکلف؛ ولا نفنن. یقول التوحیدی: 
اقلث؛ يؤذن لى فى كان الفاطبة؛ رتاء 
المواجهة؛ حتى أتخلص من مزاحمة الكناية» 
رمضایفة الشعریض؛ وا رکب جدد القول من غير 
نفية؛ ولا تحاش» ولا محاوبة؛ ولا انحياش» (ص 
۰ ۲۱). 
إن المطالبة برفع الكلفة معناهاء بكلمة وجيزة» المطالبة ب 
احرية الكلام بعيداً عن أى مشوش من المشوشات الثى 
تعترض الكلام فى مثل المقام الذى يوجد فيه؛ لأنها تمد من 
حرية التکلم واسترساله. وفی فولثه تأکید علی طابع الحرية 
فی الکلام؛ وما الدعوت العدبدة الئى جاء بها سوی عناصر 
نشویش تفلص من عفوية الكلام؛ رنوجهه لحو وجهة لا 
برضى عدها المتكلم . 
نتكامل شروط السامم والمتكلم؛ ونجد ذلك بجلاء فى 
تبول کل منهما لشروط «العفد الخلامی». ویفاجنا الوزير 
نعلا بفبوله شروط الترحيدى إذ يجيبه بتواضع جم بأن 
لاعيب فى كاف الخاطبة؛ وثاء المواجمهة:؛ ولا يخفى تعجبه 
من لا يقبلون بهما. 
نتبين من خلال هذا العقد الكلامى التفاعل الحاصل 
بين سامع لموذجى؛ ومتكلم نموذجى. وسينعكس على 
الكلام هذا العقدء لأن الکلام الذی سیدرر بینهما له طابع 
خاص ومثشميز؛ يكشف لنا من جهة عن اهشمامات زير 
مثقف والشفالائه؛ ومن ججهة ثانبة عن الرصبد العرفی الذی 
نكون لدى التوحيدى باعتباره مثتتفا فذاًء ركاتباً نادراً. 


اس سدسم مس املس الكلامء الحطاب 


وأحيراًء يسين لنا نوع الكلام الذى كان بنئج خلال هذا 
اللقاء» وصلته بالثقافة العربية الإسلامية؛ وكيف كانث 
الفیم الثقافية متجلية من خلال هذا التواصل؛ وهذا المقام 
(انجلس) . 
ے٣‏ املس والكلام : 

صار أبوحيان التوحيدى يختلف إلى مجلس الوزير كل 
ليلة. وعلى مدى أربعين ليلة (! ) كانت العلاقة بين السامع 
والمتكلم علافة سائل بمجيب. كانث الأسئلة محفرة ومولدة 
للكلام» ار داعية الی استحضاره وترهینه. وفی الحالتین معا 
کانت تبرز أمامنا بجلاه آراء الترحيدى ومعارفه. هذا مع 
الإشارة إلى أن الأسئلة التى تتعلق باستحضار المعارف أكثر 
من الأسئلة التى تبرز لنا فيها مواقف التوحهدى؛ خخاصة من 
معاصريه؛ أو من بعض التبارات الفكرية أو المذهبية. 

كانت الجالس فى أغلبها عفرية وغير منظمة من حيث 
الموضوعات المتطرق إليها فيها. فقد يئم الانتقال من النحو 
إلى الفلسفة؛ ومن الشعر إلى النصوف؛ دوك نرئيب موضرعى 
أو فكرى. ولعل هذه أهى خخاصيات المجلس ؛ إذ يرك الكلام 
فيه عفر الخاطرء وتنشال الأسئلة أحياناً من ثنايا الإجابات» 
وهكذا ينجم الاستطراد وعدم الانتظام الذى تستدعيه ضرورة 
امجلس. ولعل هذا الطابيع الخاص هو الذى أدى إلى تدوع 
الموضوعات وتعددهاء وأفسح لها المجال لتتسع لختلف الجوائب 
الثقافية قديماً وحديثاً» وفى مختلف الموضوعات والقضاياء 
سواء كانت تتصل بعلوم الدين أو الدنیا؛ آر بمختلف الفنون 
(شعر - نشر) ؛ او العلوم المنصلة بهاء أو تعلق بعلوم عالمة؛ أو 

فى كل هائه الحالات؛ پبدر لا کتاب (متاغ 
والمؤانسة) مصئفا جامياً ففتلف العارف الضرورية نی تلك 
الحقبة؛ التى كانت نشغل بال المهثمين والمتقفين. وقراءة 
المصئف قراءة دفيقة ننف على مجمل القضابا المتداولة؛ 
يكشف لنا صورة دفيقة عن المصر وثقافته. وما أحوجدا البرم 
إلى معرفة هذا النوغ من الدراسات الدئيقة حول موضوعات 
وطرائق التفكبر التى شغلت أجدادنا فى الحقب السالفة لأنها 
مفتاح الفهم والاستيعاب . 


نسما أسهلة الوزير إلى مولدة للكلام؛ أو دافية 
لاستحضاره. رتبما لهذا النفسيم يمكن نبين مصادر 
التوحيدى من خلال طبيعة الأسئلة والإجابة المقدمة. وأمكننا 
ضبط هده الصادر من خلال ما يلى: 


١‏ الذاكرة؛ 
رنظهر لنا مصدراً من حلال إجاباته المتعلقة؛ بالأخص»؛ 
بمعاصریه من الثقفین؛ والکتاب؛ وأصحاب المذاهب والملل . 
إِذ للاحظ ؛ بجلاه» دقة فى الرصف؛ رعمقاً فى رصد 
ملامحهم النفسية والعقلية والعلمية؛ وكذلك فيما يروبه عن 
مشاهدانه وسماعانه می أفمال وأقوال تتصل بمختلف 
الشاکل والقنضابا المعاصرة. رنتبین من حلال كل ذلك 
ذاكرة قوبة لا تدع شیداً ولو بدا تانها وجزئیا؛ ما دامت له 
دلالة خعاصة تسهم فى تأليث الموضوع المعروض. ونشبین فی 
الليلة النامنة )١79(‏ رصفاً دفيقاً للمديد من الشخصيات 
الئى سأله عنها ابن العارض؛ وتقدم لنا مثالا حباً عن ذاکرته 
القوبة؛ ورؤبته لرجالات عصره وفى مختلف الاختصاصات. 
؟ ‏ الحافظة: 
معل الحافظة مكانة رئيسية فى الكتئاب لأنه زاخصر 
بالأقوال المنسوبة إلى أصحابهاء سواء كانت شعراً أو نثراً. وإذا 
كان التوحيدى أحيانا يؤكد أنه أفرد أورانا وتلاها على الوزيره 
كما مد فى الليلة العشرين والثالئة والعشرين «وكان الوزير 
رسم بكتابة لمع من كلام الرسول (ص»؛ فأفردت ذلك فى 
هذه الورقات:؛ وهى...؛ (ص ۰4٩۲‏ آر فی اللبلة الشالشة 
والشلانین: «وکان فد استزادنی؛ فکتبت له هده الورفات 
وقرأنها بين بديه:..؛ (ص 8۷)؛ فان شطراً أساسياً من إججابته 
كان مؤسساً على الحافظة؛ عندما ترجه (لیه أسقلة ولیدة 
اللحظة؛ على نحو ما جد فى الليلة السابعة عشرة عندما يقول 
بصريح العبارة؛ 
«ثلما عدت إلى المجلس قال؛ ما تخفظ فى تفعال 
رنفمال» فند اشتبها؟ رفزعت إلى أبن عبيد 
الکانب؛ فلم يكن عنده مسقنع؛ وألقيت على 
مسكربه فلم يكن له فيها مطلع ا وهذا دلبل على دثور 
الأدب وبوار العلم... نقلث...) (صي ۰۲ چ؟) ۰ 


۱۹۹ 








۳ - العصرفة: 
بعرف الجرجانی التصرفة بکونها: 
«ترن... من شألها التصرف فی الصور والماني 
وال ركيب والتفصبل» فت ركب الصور بعضها 
ببعض ... وهذه القرة پستمملها المفل نارة 
والوهم أخمرى. وباعتبار الأول يسمى مفكرة 
لتصرفها فى المواد الفكربة؛ وباعتبار الثانى يسمى 
متخيلة لتصرفها فى الصرر الخيالية؛"'. 
بهذا التحديد نعتبر المتصسرفة متصلة بكل ما يخرج عن 
الحافظة والذاكرة؛ ونلمس من خلالها تعليقات التوحيدى, 
وأقواله الثى بمكن أن تعزى إليه. وبحسب الثمبيز بين المفكرة 
والمتخيلة تمد حضورا أكبر لما هو متعلق بالمواد الفكرية التى 
غلبت على صاحبنا؛ وجعلته شدید الاتصال بما هو عقلى أو 
قائم بالشجربة. وبمقارنة هذه المصادر الثلائة جد الترحيدى 
فى كتابه (الإمتاع والمؤائسة) يغلب جائب المصدرين الأولين 
لطبيعة المجلس والمقام الذى يوجد فیه, والذى كانت الأسئلة 
المرتبطة فيه ب «استحضارا العارف اکثر می الأسكلة «المولّدة 
للكلام أو الداعية إلى «التصرف» فيه بطريقة مختلفة عما 
بتطلبه التقليد الأدبى أر الثقافى الذى كان يسير عليه السامع ؛ 
أو يتشبث به, 
إن المصادر الأساسية الثلالة تبرز لنا بجلاء «شخصية؛ أبى 
حيان التوحيدى من جهة؛ ولبين لنا من جهة انية میزات 
والمنشف» فی الفرث الرابع الهجری, وما بسترعبه من ذخيرة 
معرفیة» وخزانات نصیة تتسم فتلف العارف؛ وفی مختلف 
الا حتصاصات, وهذا الطابع الوسرعی سین بوضرح الطابع 
الشقافی الوسس على الشفاهية التى مسد القیم العرفية 
المنداولة؛ والتى نقوم على قاعدة: 
۱ - الدخزین النصی: 
رعملية التخزین هانه قد تستغرق ردحاً طوبلاً من الزمن 
بلازم خلاله «الطالب» شيخه ليأخذ عنه؛ أو مجموغة من 
الشيوخ ليستملى ما عندهم؛ أو يسمع عنهم. 


Yo 





؟ - الفداول النصى : 
ويكمن فى استحضار ما ثم نخزينه و المماضرة؛ به فى 

امجالس. والوصول إلى هذه المرنبة رهين بالقدرة على لصيل 

الجائب الأول (التخزين) لصبلا “كاملة» وثاماً. 
وإذا كان هذان البمدان متلازمین فى نطاق اللقافة 

العربية؛ فإن بعد الثأ يمكن أن بضاف؛ وهو: 

بر ۳9 ازبداع النصى : 
لکن الإبداع؛ وهر الذى بمكن أن جه وليد «المتصرفة) 

العفلية أر الوهمية؛ ظل مشدردا بصررة كبيرة إلى عمليتى 

الشخزین والشداول. راذا ما شاوزهسا فانه بصبح «ابتداعاً؛ , 

وهذه الابتداعات؛ مهما كانت؛ لا يمكنها أن تشکل نصا 

«فابلا للمدارل والمحاضرة» , لذلك 0 دائرة الاهتمام بها 
محدودة وضيقة. رهذا ما جرى للمديد من النصوص العربية 

التی بقیت حارج نسق الاستعمال رالاستحضار؛ لکرنها؛ 

بأحد الممانى؛ نشغل عناصر تروم الحروج عن نطاق 

«الشفاهیة». ویمکننا الرجوغ لی هاته النقطة منانشتها فی 

نهابة هذا البحث؛ بعد تتاول ما بتصل بالکلام. 
نتبین نما سبتی آن انجلس فی (الامتاع رالوانسة) بتمیز 

بالصفات التالبة ؛ 

۱ - مجلس حاص بفوم على أساس النفاعل بين المتكلم والسامع, 

1 - أن المتكلم والسامع فيه نموذجيان؛ إذ بمثلان صورة 
دفیفة عن اللفف العربی ف القرن الرابع الهجری. 

۳ عن طريق القفاعل بين السامع رالتکلم؛ راتسا 
حلفيتهما النسية والمعرفيةٌ: نم تناول مختلف أضرب 
لکلام. وفی مختلف القفضاي آلتی کانت تشفل بال 
الفرد والمجتمع فی تلك الحقبة التاريخية. وتناول مختلف 
أجداس الكلام وأنواعه يجعلا نسم المجلس بأنه (عام) من 
حبث الوضرعات العالجة عکس اجلس «الخاص» 
القتصر علی جنس معين (الحكى مفلا ) . 
كل هذه الصفات تعطی كتاب (الإمتاع والمؤانسة) طابعاً 

خاصا؛ بمكن أن نستكمل الندقيق فيه بعد الثقالنا إلى 

البحث فى «الكلام الذى كان موضوع مجالسه المكونة له. 


اس سمه 


۲ الكلام: 
کک 


الكلام محور التواصل» وهو فى الثقافة العربية يحثل أعلى 
المراتب. وإذا “كان المجلس المقدم فى (الإمشاع والمؤانسة) يضم 
السامع الدموذجي؛ والمتكلم النمرذجى؛ فلا عجب أن جد 
الكلام الذى يجرى بینهما يتصف بخسائص وسمات متفردة 
تخضم من جهة لطبيعة ١العقد‏ الكلامى؛ الذي يجمعهما: 
ومن جهة انية بنسع لختلف الجالات والقضابا. 


يبدو لنا الجائب الأول: وتبعاً للشروط التى يقدمها السامع 


ويستجيب لها المتكلم؛ من خلال کون الکلام یتصف بما | 


بلی؛ 

۱ _ صحة الوجود؛ أى نسبئه إلى متكلم معين؛ ورار محدد» 
(السند) . وهذه اننسبة ترجع الكلام إلى حفيقته النى 
بمکن التغبث منها ونعميق مدى صحتها (الصدق». 
وهذا البعد يسهم في یب «الباطل» و «الکاذب؛ من 
الکلام. ريتصل هذا بمصادر الکلام. 

۲ _ حسن الکلام وجماله: |ن السحة والصدق نشاف 
إلبهما صفة أخرى؛ وتتصل بالكلام من حيث نركيبه 
وبنائه فالسامع لا بريد سماع أى كلام؛ فالشرط 
الجمالى والبلاغي أساسى. لذلك جد أوصافاً كثيرة 
للکلام الذى يدمث تارة بالجيد؛ أو الحسن» وتارة بالملبح » 
والمتع أو الفید. ‏ 
ومد الجانب الثانی نی اشتمال الکلام علی کل 

الأجناس والأنواع؛ إذ ا بقتصر علی شعر دون شر أو على 

سرد دون تفربره أ على الجد دون الهزل... فكل أشكال 
الكلام حاضرة فيه وكل الموضوعات تم ندارلها بهذه الصورة 
ار تلك. ویهمنا فی هذا الضمار أن نبحث فى أجناس الكلام 
رأنواعه وأنماطه التى يستوعبها بهدف معابنة كيفية حصول 
دالإمتاعه و «المؤانسة»» والوقوف عند طببعة هذا الكلام 
رمقاصده ومراميه. فمن أين بدأ فى الكشف عن الکلام من 
جهة الجنس والنوم؟ وكيف يمكنا الإمساك بناصية الكلام 
لتحديد طبيعته وبئيانه ؟ 


۱-۲ - صي الاداء: 


إن الصيغ الأدائهة التى يستعملها المتكلم قبل إلقاء 
الكلام مهمة جلا ويمكننا الائطلاق منها لأنها بأحد 


الأشكال لإشر على جدس الكلام أو نوعه أو ': .اية منه. 
فعندما بشرع الشرحيدى فى الكلام بقوله: «حدلنا..۰ أر 
«ارشدنا...» ار «قال الشاعر...»» مد نی مثل هذه الصيغ ما 
بشير إلى الكلام من جهة جنسه. وكذلك عندما يسأله الوزير 
مئلا 1ملحة الوداغ؛ . ففى والملحة؛ جد صفة أخرى للکلام؛ 
ا تتصل بجنسه أو نوعه ولكن بالغرض منه أو الفصد. لذلك 
بمكئنا التمميز بين جنس الكلام أو نوعه ونمطه (القصد). 
وبدولنا كيف أن االملحة؛ يمكن أن نكون شعراً كما 
بمسكن أن نكون نشراء لأنها لا تعملق بالنوع؛ ولكن 
بالنمط , 

لميز بين نوعین من صي الأداء على النحو الثالى : 
أت صيغ نرعية: رهى المتصلة بالكلام من حيث طبیعته 
الجنسية أو النوعية أو النمعلية. ولجدها فى مشل هذه 
الصبغ : 

انددنا, حدلنا؛ قال؛» حکی؛ حدلنی؛ اخبرنا... 
5 صیغ مرجعبة: رترتبط بمصادر خصيل الکلام؛ وتمكددا 

من نعيين أصوله ومصادره؛ على لحر ما مد فى: 

ریت سمعت هن ! کنت معا قرأت» روت ۰۰۰ 

إن البحث نی سین الأداء هائه بنوعيها نساعدنا علی 
مخدید الکلام من حيث طبيعته وأصوله. وإذا كانت الصيغ 
المرجمبة تنيح لنا إمكان الثمييز بين الكلام الذى انتهى إلى 
المتكلم بواسطة السماع أو الرواية أو القراءة؛ وهو ما اخحتزلناه 
فى مجال الحافظة؛ أر توصل إليه عن طريق الرؤية أو المشاركة 
(الذاكرة) : أو أعمل الفكر فيه؛ وتصرف فيه بناء على ما 
بفئضيه المجال أو المقام» فإن الصيغ النوعية ندفعنا أكثر إلى 
التأمل أو البحث؛ بهدت فراءتها القراءة المناسية » بغية محديد 
الأجداس والأنواع والأنماط التحديد الملائم. 

ننطلق فى قراءة الصيغ النوصية من تصور خساص 
للأجناسر 47 . وقد أمكننا اله OT‏ ف ٠‏ کم : 
تسترعب كل منهما عد مهما من الصيغ الصغرى. هاتان 
الصینتان هما؛ قال؛ وأخبر. 

فا تكلم كيفما كان جنس الكلام الذى يؤديه؛ هو إما 
«بقول؛ شيقا؛ أر ويخبرة ب/ عن شئ) أي) كانث العلاقة التى 


۳۰۱ 


سعید یفطین 


بقيمها مع هذا الکلام (نسبته إلبه؛ أر إلى غيره) ؛ أو الصيغة 
التى يستعملها لثفل الکلام. لنتأمل قول التوحيدى: 
۱ قال بعض السلف: 


«حادثوا هذه النفوس فانها سريعة الدلوره (ج 1۱ 


ص 6۱۳ 

۲ - ثم رجمت فقلت: 
«رلفوائد الحدیث ما صدف (أبو زيد) رسالة 
لطيفة الحجم فى المنظر؛ شريفة الفوائد فى الخبر؛ 
ججمع أصناف ما يقئبس من العلم والحكمة 
رالشجربة فى الأخبار والأحاديث؛ وقد أحصاها 
واستقصاها وأفاد بهاء رهى حاضرة...؛ (ج ,/١‏ 
20۲ 

۳ - وفال سليمان بن عبد المللك: 
اقد ركبا الفاره؛ وثبطنا الحسناء» ولبسنا اللبن» 
وأكلنا الطیب حثی أجمناه» وما أنا اليوم إلى شوه 
أحوج منى إلى جليس يضع عنى مؤرنة التحفظ 
ريحدثنى بما لا بمجه السمع؛ وبطرب إليه 
القلب؛ (ج /١‏ ص ۲۷). 


«حدئنا ابن سيف الكانب الراوية؛ فال: رأيت 

جحظة قد دعا بناء ليبنى له حائطا؛ فحضر. فلما 

أمسى افنضى البناء الأجرة. فتماسكا. وذلك أن 

الرجل طلب عشرين درهما. فقال جحظة: إنما 
عملت با هذا نصف يرم وتطلب عسشرين 
درهما؟ قال: أنث لا ندرى؛ وإلى قد بنيت للك 
حائطاً ییفی مائة سنة. فبینما هما کدلك وجب 
الحائط وسفط. ففال جحظة: هذا عملك 
الحسن ؟ ثال: فاردت آذ ییفی الف سنة؟ قال: 

لا. ولكن كان يسفى إلى أن تستوفی أجرنك. 
فضحك. أضحك الله سنه؛ (ج ١‏ / ص 58), 
نلاحظ من خلال تأملنا هذه الملفوظات أنها لانخرج عن 
إحدى الصيغتين الكبربين: الفول أو الإخبار. فى الفول 


۳۰۷ 





الذى تمده فى الملفوظ الأول جد تعبيراً عن تجربة, وتحصبلا 
لخبرة بصيغة الطلب (محادثة النفس). وفى الملفوظ الثائى 
جد تأكيدا للفكرة نفسها (فوائد الحديث»؛ لكن المتكلم لا 
يستعمل صيغة الطلب كما فى المثال الأول إنه يتخ رسالة 
أى زبد موضوعا؛ وبصفها لنا مبينا ما ختویه من موضوعات 
وأغراض. وفى هذا الوصف قول لما برجد فیها. صحیح ند 
يبدو لنا هذا القول قربيا من الاخبار لوجنود المسافة بين المتكلم 
رالكلام؛ لكن طريقة الإخبارء وسيافه؛ مجعلانه أقرب إلى 
الفول ؛ (الوصف .. التعليق) . ونلاحظ فی الشال الشالث 


٠‏ مراوجة بین الاخبار والقول فسلیمان فی القسم الأول من 


ملفوظه يخبرنا عن نمط حیاته السابق فى الزمن. لكنه ما إن 
بنشقل إلى الحاضر (وما آنا البرم) حتی بنتفل الی الفرل 
(التعبير عما يحتاج إليه). أما فى اللفوظ الرابع فهر حالص 
للخبر» فالراوية بحكى لنا ما رأه من أفعال؛ وما سمعه من 
أفوال بن جحظلة والبناع, 
يمكن أن نميسز بين الفول والاخبار من خلال بعض 
السماث الثالية : 
() بشصل الفول عادة بالزمن الحاضر؛ وبالصرت المباشرء 
الذى يقدم لنا المتكلم من خلاله ملفوظه الخاص (تقديم 
مجربة؛ تعبير عن حالة)؛ أو پنجز فولا علی فول (وصف - 
ليق 
(ب) برتبط الإخمبار عادة بالزمن الماضى؛ وبالمسورث غير 
الباشر» حتی وان كان التکلم قو صاعب الملفوظ, 
لأنه يقدمه لنا وهو منه علي مسافة (سلیمان فی 
الفسم الأول من ملفوظه). أما الصوت غير المباشر 
فيظهر لنا بجلاء فى المثال الرابع .حيث المسافة زمانية 
وكلامية بین المتكلم (ابن سيف الکانب) واطلفوظ 
(نصة الجدار) , 
إذا نين لنا هذاء أمكددا الذهاب إلى أن الجنسين 
الأساسيين فى الكلام العربى هما: القول والخبر. وإذا جاز لدا 
استعمال المفاهيم القديمة فى الاستعمال العربى؛ نموض 
لفغلة «المول؛ بالحدیث؛ ونحملها معانی «الفول؛ کما 
حاولا خخمديدهاء وبذلك نضعها مقابل لفطة 9الخبر؛ . ولا فى 
الدلالات ۳ رقف عندها الشوحیدی؛ وهو ينحدث عن 


0 ۱ 


(الحديث؛؟» ما يجيز لدا عملية التعويض هانه (الإمتاع ج-۱؛ 
ص ۲۵): اتصال «الحديث) بالجدید والحاضر. رالخبر 
بالماضى . 
؟ ١‏ ثلاثة أجداس 

إن الحديث والخبر باعتبارهما الجدسين الكبيرين يتحقفان 
فى الكلام العربى بشتى الأشكال والصور. ركما يمكن أن 
پتجسدا نشر] كما تبين لنا ذلك من خلال الملفوظات - 
الأمثلة التى جنا بها؛ يمكن أن يتجسدا من خلال الشعر. 
ولا بسعفنا المجال لتقديم الشواهد الدالة. ويكفى لأى مطلع 
على الشعر العربى أن يتبين هذين الحدين فى الشعر العربى . 
فالشاعر» شأنه شأن أى متكلم؛ يقرل شيف أو يخبر عن شئ. 
رلا کان للشمر مکانه التمیز فی الکلام العربی ؛ نعتبره جنس 
كبيرً؛ ونضعه بين “الحديث والخر. 

وهكذاء بالطلاقنا من صيغ الكلام؛ وبطبيعته؛ نمیز بین 
ثلاثة أججداس ؛ الخبر والحديث ريئوسطهما الشعر. ونشير إلى 
أن هناك تفاعلات عديدة بون هذه الأجداس. ويمكن لأى 
منها أن يتضمن الأخر أو يؤطره. وإذا أردنا إعادة قراءة صيغ 
الأداء الرظفة بصدد أی كلام عربی, جدها لا تخرج عن 
هذه الصيغ الثلاث الثى نحملها دلالات تعيينية خخاصة. وكل 
مها فى الاستعمال العربى متعده الدلالات؛ وقابل لأن 
يرظف بصده أجناس مختلفة. هذه الصيغ هى؛ أنشدنا - 
حدثنا ‏ أخبرنا. 

نالانشاد یتصل بالشمر؛ والحديث بالفول؛ وا خبار 
بالخبر. 

هذه الأجناس الشلاثة تم إنناجها فى الكلام العربى بصور 
وأشكال متعددة. وهى لانزال تنتج إلى الآنء وان اتخذت لها 
أنواعًا متعددة تتجلی من خلالها. بعض هذه الأنواع اختفی ؛ 
وبعضها الآخر حديث الظهور. لكنها جميمًا قابلة لأن تزول 
إلى هله الأجناس الكبري. 
۲ 37 السرد فى (الإمتاع والمؤانسة). 


۳ کتاب (الإمعاع والمؤائسة) کل هذه الأجناس , 
وذلك بسبب طبيمة المصنف التى حاولنا تديدها أعلاء. وهى 


انلس ؛ الکلام؛ الخطاب 


جاور وتتنارب وبتداخل بعضها ببعض. وبرقوفنا عند الخبر 
نجده بحتل مكانة مشميزة فى الكئاب؛ ذلك لأن المسامرات لا 
بمكن أن نكم بواسطة الانشاد والحدیث فقط؛ ففی از حبار 
مجال منسع للسمر إلى درجة أنه يرتبط به بط كبيرا. وا 
كان کتاب (لامتاع والموانسة) حائلا يكل الأجناس» مد 
أن أنواع الخبر التضمنة في الکتاب؛ بسبب طبیعته الخاصة؛ 
لا تخرج عن «الأنواع الخبرية البسيطة؛ ؛ وتقصد بذلك تلك 
الأنواع ذات البنيات البسيطة والأولية. لذلك جدها تعتمد 
الإيجاز والقصر. 

يمكننا توظيف مفهوم «السردا للدلالة علی مختلف 


0 الأنواع الخبرية؛ وذلك لسجنب الالشباس الذى يمكن أن 


يحدله مفهرم (الخبرا الذئ ده «نوقا؛ من هذه الأنواع؛ 
وذلك لكرث مفهوم السرد أوسع وأشمل » ولا بمکندا نمت 
أى نوع من أنواعه بهذه السمة. لذلك نعتبره جساء 
رد الخبرا نوعا أوليا. وتبعا لهذا التحديد يمكننا التمييز؛ داحل 
۲ ۱۳ - اخبر؛ 

لمتبر الخبر اصفر وحدة حكائية؛ ونميزه عن الحكاية 
بكون مرکز التوجيه فيه يتمحور حول الفعل «الحدث) . 
ویمکننا آن نسوق «ملحة الوداع» التی قدمت فی نهابة الليلة 
الأولى مثالا للخبر على النحو التالى ؛ 
١‏ جحظة بدغر بناه لیینی له حائطا . 
١‏ فى المساء يطلب البناء غشرين درهما. 
۳۳ پستکثر جحفلة الثمن ! 

ر( عمل لصف يوم لا پساری الثمن . 
+ البناء يرى اللمن مداسباً: 

(ب) الحائط يبقى مالة سنة. 
ه ‏ سقرط الجدار. 
_ جحظة يسخر من عمل البناء الذى أنهار بنازه قبل 

حصوله على لمن أنعابه. 

إن الخبر يتركز على «الحدث؟ (بناء الحائط) . وكل ما 
دار بین الناء وصاحب الحائط من حعصام؛ هر حول العمل 


۳۰۳ 





فی حد ذانه. وحین نعتبر الخبر أصفر وحد: حكائية فلكونه 
غبر قابل لأن يحذف منه أى مقطم من مقاطعه التی یتکون 
منها. ۱ 
١ل‏ *-7- الحكاية, 

الحكاية أوسع من الخبر؛ ويمكنها أن تضم أكشر من 
رحدنین خبریتین. لکن مرکز توجیهها لا بنصب على 
الحدث أو الفعل, ولكن على الفاعل؛ لأنه هو الذى ججتمع 
حوله؛ وتتأطر بصدده الوحداث الخبرية الئى نضمها الحكابة, 
ویمکن ضرب حکابة «جريج الزاهد؛ مشالا لذلك (الامتاغ 
والژانسة. ج ۲» ص ٩۷‏ - ۹۸). 

)0( جربج يتعبد فى صومعته. 
١‏ - أم جريج لأنيه وهو يصلى. 
١‏ - تطلب منه خلال ” مرات أن يكلمها. 
۳ - فی کل مرذ بختار صلانه. 
4 - أم جریج دعو علیه لاله عقها. 

(ب) الراعی بحبل امه من الفرية. 
ا اع بأوى إلى صرمعة جريج ؛ يضاجع امرأة. 
" - المرأة تلد غلام) من الراعى . 
۳ - نفاذ دعاء أم جريج ؛ 
۱-۳ - الرأة نتهم جریجا. 
۲-۳ - سکان الفرية بهدمون الصومعة, 

(ج) جریج یکلم الصبی. 
۱ - جریج بفطم صلائه؛ وینزل للنای, 
۲ - جریج بسال الصبی. 
۳ - الصبى يقر أن أباه هو الرامی. 
؛ - تعجب القوم؛ واعادنهم بناه الصرمعة, 

إا فى هذه الحكاية أمام ثلاثة أخمبارء کل واحد منها 
يمكن أن بستقل عن الخره وفابل لأن بشدارل فى إنانه 
بمعزل عن الذى بليه: 


۳. 





اس سس سس ۳ 


() جریج لا یفطع صلائه من أجل الحديث مع أمهء فندعر 
عليه . 

(ب) راع بل منه امرأة؛ فتنهم الزاهد. 

(ج) الزاهد يكلم الصبى ؛ فتظهر الحقيقة, 
هذه الرحداث الخبرية الدلاث؛ تثوالى على صعید الزمن» 

وتستغرق على صعيد زمن القعمة مدة طويلة. لكن ما 

ینظمها جمیعا هر «الشخص؛ (جریج) . فالوحدة الخبرية 
الثانية نبدر «خبراه مستفلا (الراعی والجاریة) : لکنه بتصل 

ب (الشخص» من جهة فعل الانهام الذى پوسم به, 
هكذاء نلاحظ من خلال التحابل الفرق الحاصل بين 

الخبر والحکاية. ولا كان كتاب (الإمتاع والمؤانسة) زاخرا 

بالأخبار والحكابات؛ یمکننا (دخال مفهوم آحر للتمبیز نها 
جميمًا. لقد انطلفنا أولا من الجنس؛ فمیزنا السرد عن 
الحديث والشعر. وداخحل السرد (باعنباره جنسا) ميزنا بين 
نوعين فى (الإمناع والمؤائسة) هما الخبر والحكاية. والمفهوم 

الجدبد الذی ندخله للشمییز بین الأنواع هو (النمط؛ ؛ 

رشصل بالفایات او الفاصد من جهة؛ ون جهة آخغری 

بعبيمة النوع فی حد ذانه. وهذا الشسییز الجدید التسلق 

ب والأنماط» يمكن أن بنسع لعدة (جراءات بضيق المجال عن 

حصرها. لذلك يمكننا أن نحدد الدمط من الجهات الثالية؛ 

١‏ - فى الجهة الأولى ننظر فى الكلام من خلال علاقعه 
بالتجربة الإنسائية؛ وفى مدى مطابنته للواقع أم لا. رتح 
لنا هذا التمييز بين الأليف والعجيب. يتحقق الأول عندما 
تكون المطابقة مع الواقم (الواقعى» ؛ ویبرز الثانی عندما لا 
تكون المطابقة بسبب الانزياح الدى يحدئه التخيلى 
(العجیب) . وعدما ننظر فى حکابة «جریج الزاهد» من 
هذه الجهة؛ جد فى كلام الصبى ١١‏ بحقق عدم المطابقة. 
في حین مد فی خبر ١‏ بناء الجدار؛ ما پثبت صلة السرد 
بالواقع , 

؟ - وفى الثانية؛ يبرز لنا بجلاء الأثر الذى يحدثه السرد فى 
المدلفى . وأمكننا حصر الآثار الثالية التى نكمن فيهها 
مقاصد السرد من خلال التمييز بين «الجده ر «الهزل». 
وهکذا جد حبر بناه الجدار ذا مقصد هزلى؛ فى حمين 





مد حكابة جريج نقوم علی الجد. یمکن آن بشداخل 
الجد والهزل , وس حلال متابعة ما بنجم عنهما منعزلين 
ار متداخلین یمکند النظر فی السرد من خلالهما: عبر 
تحفين الفاصد الثالی": 

mm‏ الععرل؛ 
عندما يكون الغرض من السرد (حكاية/ حبر..) الإخبار 
بشئ ماء وتوصيله إلى المتلقى بهدف لصيل المعرفة بشی ما. 

- العدبر: 1 
وهو يسجاوز التعرفى لأن الغاية لبست حمسیل المرفة 
٠‏ نقط» ولكن أيضا غقین العبرة عن طريق التأمل والتفكير. 
ویسرز لنا هذا راضحا من خحلال احکاية جریج)» وفی کل 
الحکایات التی ری مهبراها. 
اللفکه: ۱ 
ويكمن فى مخصيل المئعة من السرد سواه كانت وجدانية 
أو حمسية. ويبدو هذا واضحا من خلال خبر بناء الجدار. 
وهذه المقاصد مجتمعة تتحقق من خلال كتاب (الإمتاع 
والمؤائسة) , الذى من خلال عنوانه مد شین هذه الغايات 
كلها. 
وأخيراء نحدد الدمط من جهة الأسلوب؛ أو اللغة الموظفة 
نی ارسال السرد؛ وهو يكون إما ساميّاء أر مدمطلاء أو 
مختلعا . وتمد السرد فى كتاب (الإمتاع والمؤائسة) غالبا 
ما يعنمد الأسلوب الأول؛ وبددر حصول الثانى والثالث. 
يسمح لنا إدخمال النمط بأشكاله الفلاثة؛ بالتدقيق فى 
صور الأنواع وندفيق ملامحها؛ وذلك لكونه ينصل بكل 
الأنواع . فالعلاقة بالتجرية والمتلقى والأداة تتحقق مجتمعة: لا 
کان النو غ. وهر (النمط) يمسهم فى خدید النرع تحديدا 
دقيق) . 
بهذه التمیمزات بين الأجناس والأنواع والأنماط مجترح 
تصور جديدا؛ ومتکاملا لقضية الأجناس فی الکلام العربی؛ 
ونتجاوز بذلك التصنيفات السائدة عندناء التى تضع لنا لوائح 
لا نهابة لها من الأنواخ السردية على غرار التصنيفات؛ 


١‏ الاسمية = تصص الحبوان: قصص الجان: الملائكة؛ 
المغفلين والأذكياء... 
۲ - الوضرعية < فقصص دينية - اجدماعية - عاطفية - 
سياسية... 
 "‏ النوعية < تصص اسطورية - خرافية - کراماث - 
مناقب؛ تأدرة... 
٤‏ - ليمية = قصص رمزية - وافعية - عجالبية... 
وما شاكل هذا من التصئيفات غير الدفيفة؛ والمامة؛ 
بعسورة تمعلنا لو أردنا تخليل أثر سردى ما لوجدنا كل هذه 
المسمبات متضمنة فيه بصورة أو أخعرى. 
مت ترکیب: ۱ 
۱-۹۲ 
رقف كثاب (الإمتاع والمؤانسة) عند نوعين سرديين 
هما الخبر والحكاية , وذللك بسبب طبيعة الكثاب؛ وطبيعة 
افلس الذى کان بفوم على الشلو ع؛ والانتفال من جنس 
كلامى إلى آخر. 


هم 6 ۲ 


من جهة الدمط؛ ظل الأسلوب المعدمد فى سرد الأخبار 
والحکایات ساميًا؛ وذلك لخصوصية الكتابة عند أبى ححيان؛ 
وقلما تم اللجوء إلى الأسلوب اختلط . وهدا يمكن تسجيل 
بعض الفروق بين التوحبدى والجاحظ الذى كان أميل فى 
سرد الأخبار والحكايات إلى الأسلرب المنحط . 
أ 

فى علاقة التوحيدى بالمتلفى (مباشرا أو غير مباشر) 
التفاعلی ؛ كانت اخباره وحکابانه ترس إلى التعرف أو التفكه 
ار لتدبر بحسب رغبات التلقی التی حدد له نمط السرد 
ومقاصده. وللاحظ كذلك أن سرده كان براوح فيه بين ما 
هر وائعی (ألیف) ؛ آو عجاثبی (تخهیلی) . وبتحفین کل هذه 
الأنماط؛ وبهذا الشكل من التكامل: كان كتاب (الإمقاع 
والمؤانسة) فى کل أجناس الکلام (شعر- حدبث - سرد)؛ 
رفی مختلف الأنواع والأنماط كتاب مثعة ومعرفة:؛ ريمثل 


۳۰۵ 





سعيد يفطين 


بصورة متكاملة واقع الثقافة العربية فى القرن الرابع الهجرى» 
وبعكس بشكل دقين صورة المثقف الدموذجى؛ كما بظهر 
من خلال التکلم رالسامع. 


: الطاب‎  “ 

٣‏ الدعرة إلى الکتابة: 

۳ے ےا 

إن الدعرة إلى الكتابة؛ مثل الدعرة إلى الكلام؛ فى 

الثقافة العربية القديمة. ولعله لهذا الاعتبار کانت العديد 0 

المؤلفات والمصئفات عبارة عن «رسائل؛ ترجه إلى شخص 

معين (واقعى أو تخبيلى) طلب من الكانب التألبف فى 

رمثئلما دعا ابن سعدان الترحيدى إلى مجالسه بهدف 

النوحيدى إلى نقييد وندوين ما جرى بينهما فى هذه 

المجالس: : 
1وهذا فراق بینی وبینلل وأخير کلامی معك؛ 
وفاجمة بأسى منلك .. الا آن نطلعنی طلع جمیم 
ما ماورنما وجاذبتئما هدب الحديث عليه؛ 
وتصرفتما فی هزله وجده؛ وخیره وضره؛ وطیبه 
وصبیته » ربادبه رنکتومه؛ حتى کاس كدت 
شاهد) معكماء ورنيبًا علیکما او متوسطاً 
بینکما...» (الإمتاع / 3 ۱ ص - ۷). 

7 


يدعو أبو الوفاء التوحيدى إلى نفل ما جری لبطلع علیه 
فى خلونه؛ وهو بصمم على أن يكون النقل أمينا إلى أنصى 
سیل لیهس وكأنه كان حاضم) فى تلك المجالس. إننا من 
حلال الدعرة إلى الكتابة ننتفل؛ 

- من الكلام إلى الكتابة. 

- من اللسان إلى القلم. 

- من المتكلم إلى الكانب. 

- من السامع إلى القارئ. 


۳۹ 





وکل هاه الانشفالات نستدعی شررطا حاصة ملائمة 
لطبیعتها وحصوصیتها. لکل ذلاث جد أن شروط الكلام 
لبست هی شررط الکتابة, وان کان العشد ابتا فاله بتفیر 
بانتفاله من وضع إلى أخر. 
۳ العقد الكتابى : 
E E‏ 
تتحدد شروط القارئ (أبى الرفاء) فى مجموعة من 
الأسس التى تقوم عليها عملية الكتابة. ونتبين من خلالها 
أننا أمام قارئ نموذجى أو مشالى. ويمكننا اخمتزال هذه 
الشروط فيما بلى ! 
١-7‏ الإبداع؛ 
ندخل يحت هذا المفهوم کل ما بنسع للکلام الکشرب 
الذی حددته البلاغة العربية نی أرقی صورها فی الفرن الرابم 
الهجری. ویمکندا اعتبار شررط أبی الوفاه الهندس بمشابة 
«بيان للکتابة», وهی نذکرنا بصحبفة بشر بن العتمر فی 
طريقة صياغتها: 
١‏ ... ليكن الحديث على تباعد أطرافه؛ واختلاف 
فنونه مشروحاء والإسئاد عاليا منصلا والمئن تام 
بينا؛ واللفظ حفيفًا لليفًاء واتصريح غالبًا 
متصدر)؛ والتعريض قليلا بسیرا؛ ونوخ الحق في 
نضاعيفه وأثنائه: والصدق فى إيضاحه وإثباته» 
وائق الحذف الل بالمهنى؛ والإلحاق المتصل 
الهذر...» (لامتاع | ج ۱ص 0٩-۸‏ 
لا تختلف شروط الفاریا من شروط السامم من 
حیت الکيفية واحشوی. لکن الفرق الأساسی ده 
سين الكلام والكثابة. وذلسك ما نثبينه فى النقطة 
الثالية . 


٢۔ےا‏ عدم امحاكاة: 
بنصح أبو الوفاء التوحيدى فالا 


ارلا تمشق اللفظ دون العنی؛ ولا نهر العنی 
دون اللفظ. وكن من أصحاب البلاغة والإنشاء 


0 اجلس؛ الكلام؛ الخطاب 


فی جانب؛ فان صناعشهم يفتفد فيها أشياء 
یژاخذ بها غیرهم» ولست منهم؛ فلا تتشبه بهم 
ولا مر علی مشالهم..» (لامتاع / ج ۰۱ 
ص١٠).‏ 
إن فى عدم محاكاذ التوحيدى للبلاغيين والمنشلين دعوة 
إلى التميز عنهم على صعيد الكثابة» کی لا بهتم باللفظ 
دون المعنى أو العكس, كما كان جاربا فى البلاغة العربية 
حيث ينم الانتصار لأحدهما دون الآخر. 
وبربطنا الإبداع وعدم المماكاة على صعيدى اللفظ أر 
العنی؛ تتحفن کل الشروط اللخصوص عليها ليكون الكلام 
ناما والكتابة بيئة وكاملة. وبذلك نلاحظ أن كلا من السامع 
والفاریا نموذججياك. فعند كل منهما تصور متكامل ودفيق 
للکلام او «الخطاب» ۰ وعندما د الفورحيدى بشبل هذه 
الشروط مجتمعة؛ نمعنى ذلك أنه مثال ار نموذج للمتکلم 
رالکانب. رکما اشذرط التوحیدی علی الوزیر رفع الکلفة» 
سيشترط على القارئا شرطا حاصًا. وهو عدم اطلاع غيره 
على (الرسالة؛ لأث فيها وجهات نظره الخاصة فى بعض 
معاصريه لا يريد أن بطلعوا عليها؛ «فليس كل قائل يسلم» 
ولا كل سامع ينصف.» (الإمتاع / ج ۲ ص .)١‏ وباستشناء 
هذا الطلب» فإنه بلازم بکل الشروط ؛ ويكون مبدعًا بحسب 
ما تتطلبه شروط الکتابة. 
۳-۳ . الشفاهی والکتابی؛ 
۱-۳-۳ 
0 الشانهة رالکتابة مسافة زمانية ومکانبة . فاجلس 
مقام حاص للتواسل يحضر فيه طرفا الکلام (التکلم/ 
السامع) ؛ لدلك يجرى الكلام وفق شروط مناسبة. أما الكتابة 
فشی أخخر. وذلك لاختلاف الفام والأداف يستشعر التوحيدى 
هذه السافة فيخاطب أبا الوفاء قائلا: 
١إنما‏ نارث بالقلم ما لافى به. فأما الحديث الذى 
كان يجرى بينى وبين الوزبر فكان على قدر 
الحال والوقت. والانساع ينبع الفلم ما لا بتبع 
اللسان؛ والروية تتبع الخط ما لا تتبع العبارة...» 
(الإمتا ع... ج ۳ ص ۹۳۹ 


بعى الكائب جيذ دوره عندما بكو أمام بياض الورقة؛ إذ 
علبه أن يوصل الخطاب إلى متلق غير مباشر. وهنا لخضر 
المسافة المكانية. فالاسئرسال فى الكلام لا يمكن أن ينحفق 
بالوثيرة نفسها فى الكتابة. ذلك لأن المتكلم أمام سامعه 
بستمین بوسائط عديدة وهو يؤدى کلامه. فالحرکات» 
ونبراث الصوت؛ كلها تساعد على مله العدید من الفجرات 
ار الشضرات التی لا بمکن ملژها نی الکتابة دون اممال . 
الروبة؛ وضبط نرکیب الکلام وبناله لحصول العنی وبلرطه 
إلى المتلقي , 
هذه المسافة لا يمكن ماوزها إلا بالخضوع لقراعد 
أليف الكلام على صعيد الكتابة؛ رهى غير قراعد الکلام 
المباشر. لذلك تستدعى الروية الزيادة (ملء القغراث) : 
درلا كان تصدى فيما أعرضه عليك؛ وألفيه 
إلبك» أن يبقى الحديث بعدى وبعدك؛ لم أجد 
بد) من ندمسيق يزدان به الحديث؛ وإصلاح 
بحسن به المفسرى» وتکلف ببلغ بالراد الغاية» 
(الإمتاع / ج ۳ ص ۲ 
إن التدميق» والإصلاح؛ والتکلف» کلها عناصر تمليها 
عملية الكتابة؛ ليستفيم الخطاب » ویم بلوغ القصد. بل إن 
هده الزیادات تمد لشمس الألفاظ وتأليفها؛ والتعلين عليها 


بواسطة الشرح والتوضیح؛ 


درلم آل جهدا فی رواب ها (الأحاديث) 
وتقويمهاء بل زبرجث كثير) منها بناصم اللفظ ؛ 
مع شرح الضامض ؛ وصلة اف‌دوف؛ واتمام 
المنقرص؛, (الإمتاع / ج ص 1 
تتاکد لنا من خخلال بعض الشواهد التى أنينا بهاء وهناك 
كثير غيرها بسیر فی اللحی نفسه؛ السافة الکبیرة بين 
الشفاهی وما يستدعيه؛ والكتابى وما يتطلبه. وتجاح الترحيدى 
فى الوعى بهذه الفروق والإمساك بخصوصيتها يجملنا فعلا 
آمام کانب حقيقى؛ بمئلك ناصية اللسان؛ امثلاكه ناصية 
القلم. 
ی 
برز لنا البعد الکتابی بارژ؟ فی الکتاب؛ ومؤطر) للبعد 
الشفاهی رمسترعبا له. بظهر لنا الشفاهی واضحاء وذلك 


۳۷ 





سعيد بقطين 


بسبب طبيعة الكتئاب ١(المحاورات ‏ احاضرات) ؛ لكن نفل هذا 
البعد إلى الکتابی كما يبدو لنا من خلال الانتفال من صيغة 
إلى صيغة: مرة بخاطب السامع؛ وأخری بخاطب الفاری؛ تارة 
بمعارف؛ رطور) بهواجس الذاث پجتلدا نرق فی (۷امعاع 
والمؤانسة) كناب مزدرجا نطالعنا فیه؛ وفی آن + صورة اللفف 
النموذجى فى الثقافة العربية القديمة وهو بحاضر أر یصنف؛ 
وصورة الإنسان المنفاعل مع خصصره) والمعبر عن ذائيته . وهذه 
السمة لم تمشمع الا لدی القلائل من الکتاب والشقفین 
العرب القدامى. ومن بين هؤلاء جد التوحيدى يتبوا مكانة 
خاصة. 
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ات 

بربطنا المجلس والكلام والخطاب كنا نروم الإحاطة بشلاة 
رسائط جلت من حلالها الثقافة العربية إنناجًا وتلقيا. 
فالمجلس» باعتباره الفضاء الأساسى لإنتاج الكلام؛ ظل بتخذ 
طابعا منمیزا داخل هذه الثقافة عصور) طويلة. ولا يعنى ذلك 
سوی ارنهان الانتاج الثفافی الی البعد الشفاهي - التداولی» 
حيث تكون العلاقة مباشرة بين المنئج رالتلفی. وبسبب هذا 
الطابع الباشر تلونت الثقافة العريية بسمات خاصة بمليها 
االقام» . لذلك تمددت امالس؛ راتخدت ابعاد) نختلف 
باختلاف الجماعات الاجتماعبة والثقافية. يبدو ذلك فى 
كون التجليات الثقافية المختلفة هى ولبدة هذه المجالس فى 
تنوعها راختلافها. فمنذ آن فیل «اعتزل عنا واصل؛؛ كان 
معنی ذلك اختلافه عن غيره بمجلسه؛ وبالشالی بکلامه . 
لذلك نلاحظ أن مجالسه الخاصة تختلف عن مجالس العامة, 
والعديد من مجالس العامة ظل يقابل بالرفض والازدراء, وهذه 
جميعا تختلف عن المجالس السرية (إخوان الصفا مثلا) . 
4 ۲ 

لعب البعد المجلسى دور مهما فى تداول قهم نصية 
ومعرفية خخاصة. 

فبحسب نوعية انجلس» کانت الثقافة تتداول. ولم نکن 
عملية الكتابة سوى ندوين؛ أو تقبيد لما قبل فى المجلس 


۳۰۸ 





(لاملاء) : أو إعداد لما يمكن أن يقال فبه. وهذا لتصور 
كانت رؤيته منبثقة عن البعد الشفاهى للتداول المعرفى. وفى 
هذا المضمار نحضر النفاليد التى أرسبت منذ صدر الإسلام 
بشأن الععامل مع الكعاب ؛ والكتعابة؛ والعى ظل فيها تأكيد 
الررابة أهم ص الابتداع. وهذا ما جعل, المكنقف العربی الفدیم 
بدظر إلى سفداره وکانشه؛ بقدر حافظته وذاکرنه ؛ اد سن 
خلالهما نتبین كفايته ف نخزین التصرص ؛ وفدرته على 
استحضارها واحادثة بها. لذلك لا غرابة آن مد العدید من 
الصنفات العربية؛ والعتبرة آمهات الثراث العربي؛ لا تخرج 
عن كونها تخزبئًا للنصوصء وننظيسًا لها بطريقة تمكن 
المتلفى من التعامل معها بقصد استحضارهاء والمحاضرة بها. 
e:‏ 

بندرج کتاب (الإمناع والمؤانسة) ضمن هذا الضرب 
من التصنيف الذى سمیه ب «الصنف الجامع؛. وتكمن 
اعشباره نام نقط ب (جمما و لظم ما نششث من نصوص ؛ 
وفق نظام خخاص؛ برع المصدفون فيه ولغوا فى ابتكار أساليب 
عديدة ليتميز بعضهم عن بعض. وبمکن تقسیم هذه 
المصدفات الجامعة إلى لسمین : عام رخاص. فيمثل للعام 
بكثاب (الإمناع والمؤائسة) ؛ والخاص بكثاب (الصداقة 
رالصدیق) . الأول حاول فيه الشرحبیدی أن يلم بنصرص 
مختلفة : وفى موضوعات متبابنة؛ عكس, المصدف الثانى الذى 
حصه بموضوعة واحدة ( الصداقة) , 
14-5 

ترك لنا العرب القدامى مصنفات جامعة غامة عديدة. 
ويمكن اعثبار كل منها ذخيرة نصية خاصة بجامعها أر 
مصدفهاء أو خلفيته النصية التى تتشكل منها ثقافته. نذكر 
من بين هذه المصئفات على سبيل المثال لا الحصر؛ 

(عبون الأخبار) , (نشر الدر) (ربيع الأبرار)؛ (محاضرة 
الأبرار)» (الموفقيات): (البصائر والذنائر) ؛ (الكشكول) , 
(اخلاة) ,.. 

إنه حقنًا تراث هائل من المصئفائ الجامعة العامة 
والخاصة » وفى مختلفب العصور ؛ لم نولها بعل م تستحق سس 


اس اس 


الاهتمام والعناية. إنها مصنفات جامعة لشئى أجناس الكلام 

ألراعه وأنماطه. وهی کسا نسمح لنا بدراستها فی نطورها 

الشاربخی؛ نمکننا فی حال دراستها متفرفة من التبصر 
بمختلف جوانب الكافة اسعريية وصلی الستویات 
كافة؛ وتفيدنا فى تشككيل فكرة واضحة عن معالم هذه 

الثقافة . 

اعتبرت هذه المصنفات بمختلف ألواعها من كتب 
«اماضرات» الثی دیحاضر؛ بها نی احالس: رهی تأكيد 

للبعد الشفاهى الذى أومأنا إليه؛ لذلك تمد أن ما «يحاضر» 

به مشترك بن العديد من هذه المصنفات؛ وهذا ما ساعد 

علی «تدارل) مجموعة من النصوص راستمرارها على مدى 
ال 

e-4 
بتميز کتاب (اامتاغ والمؤانسة) عن مختلف المصنفات‎ 

الجامعة؛ رغم التقائه مع العديد منها فى شنى الجوائب من 

خحلال النقط الثالية؛ 

١‏ الحضور المتميز والفوى لذائية التوحيدى. وهذا الحضور 
لا نلسسه فی السدید من هذه الصنفات التی ظلت 
عبارة عن تجميع معين للنصوص» أر ون نسل خاص؛ 

۲ - الحضور الشمیر للعصر الشقافی الذی عاش فیه 
التوحيدى. ویسد, ذلك فى كون (الإمتاع والمؤانسة) 
قدم لنا إفادات مهمة بشأن معاصريه من الكثاب والفرق 
رالجماعات؛ فی حبن كتفت المصئفات الجامعة 
الأحرى برسم حدود بین العصر الذی عاشت فيه 


والعصور التى ممع شذرات من نصوصها. 


هوامش 


)١(‏ محيى الدين بن عربی! محاضرة الأبرار, ومسابرا الأخيار. حفن | محمد مرس 


املس › الکلام ؛ الخطلاب 


٣‏ - الحضور الخاص لأسلوب الترحیدی: ویومی هذا الحضور 
إلى حضور ذائيته بشكل كبير؛ بامقارنة مع المصنفات 
الأخعری الجاممة؛ بما فیپا مصنفاته هر وبالأخص 
(الدحاثر والبصاگر) . 
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لعبين من خلال (الإمتاع والمؤانسة) ومن سواه من 
المصنفات الجامعة؛ سواء كانث عامة أو خخاصة: الشرابط 
الحاصل بين المجلس والکلام الخطاب. ویمکن اختزال هذا 

الترابط. من خلال تصوبر ابن عربى لكتابه (محاضرة الأبرار» 

ومسامرة الأخيار) ؛ وهو كما يبدو من عنوانه من الصنفات 

الجامعة؛ الذى يكتب فيه! 

دوثال لى بعض الأدباء. قال مصعب بن الريهر؛ 
إن الناس يتحدئرن بأحسن ما بحفظون؛ 
وبحفظرن أحسن ما يكتبون؛ ويكتبون أحسن ما 

پسمعون» (ص ۷ ج ۰۲۱ 
من الحديث إلى السماع؛ ومن السماع إلى الحديث 
مرو بالحفظ والكتابة؛ جد أنفسنا أمام دائرة كبرى ومتواصلة 
من الإنتاج والتلقى ... وقراءئنا لهذه الدائرة الكبرى؛ وما تتسع 
له من دوائر صغرى؛ رمحاولة فهمنا ختلف أبعادها وعلاقات 

بمضها ببعض؛ سراء تعلق الأمر بأطرافها؛المتكلم والسامع؛ 

والحافظ؛ والكانب» والقارئ؛ أو أجداس وأنواع وألماط 

مرادها؛ فى لحظة زمنية معينة؛ أو فى صيرورة تأربخية... هر 
الكفيل بجعلنا نمتلك معرفة أدق بشقافتنا فى نشكلها 
رصیرورتها» وبالإنسان العربى مننج هذه الثقافة ومتلقيها فى 

الزمان والعصر؛ في الاضی رالستقبل. 


الخرلی . دار الکتاب الجدید . الفاهر: ۱۱٩۷۲‏ ج اج ص ۰۷ 


(؟) أبو حيان التوحيدى: الإمفاع والمؤانسة. تفيل ؛ أحمد أمين وأحمد الزين. المكتبة العصرية 1481 , 
22 على بن محمد الجرجانی؛ كعاب التعريفات. مكتية لبنان ‏ بیررت ۱۹۸٩‏ م» ۰۲۰۸ 
(4) حاولا طرح هذا التصوره واقشراحه فى دراسة قهد الطبع عن المركز الثقافي العربى - بمروث 14145 عمث عنران: مقدمة للسرد العربي: الببيات المكائية فى السيرة 


الشعبية. 
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من الشيال المعقلن إلى الخيال الجموخ: 


در اسة فی اطر السرد نناه نی ار ۱ 
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] - القسم الأول: تأملات مبدئية 
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لانزال نظرية الأنواع الأدبية فى العربيبة بحاجة إلى قدر 
كبير من التأمل والتدقيق والتطوير. فليس ثمة مقولات أدبية 
تنجاوز النوعين الرئيسيين؛ النظم والنشر إلا فى ذلك النمط 
من الإنتساج الأدبى الذى تنسب نشوهه؛ خنطا؛ إلى تأليسر 
الاداب الفربية فی القرنین الأحیرین من الزمن. ولفد سمی 
العرب القدماء إلى لأسيس نظرية للأنواع الأدبية نابعة بصورة 
كلية من لشاج الإبداعى العربى»؛ مستخدمين فى ذلك 
مجموعة من الأسس التصنيفية ولمحكاث التوصيفية التى لم 
تمئلك قدرا وافيا من الاضطراد والتداسق؛ من جهة؛ ولم 
بتشكل حولها إجماع كاف ليمبحها الاستقرار الضرورى 
لتبلور موروث نقدى ونصورى راسخ وجلی؛ من جهة آخری. 
إن تصنیفات تعلب فی (قواعد الشمر) ؛ مثلا؛ شيقة دون 
شك لكنها لم نكتسب ما هو ضرورى من الفعالية النقدية؛ 


+ أستاذ الأدب العربى: جامعة لندن. 


۳۱۰ 


والانساق؛ والإجماع» لتصبح أساسا لنظرة شاملة فى الأنواع 
الأدبية. وليس هناك من ربب كذلك فى جدوى العديد من 
المقولات والفصلات التى بلورها قدامة وأبو هلال المسکری 
وابن رشيق وحازم الفرطاجنى وغيرهم؛ لكنها جميعا لم نؤد 
إلى استقرار نظربة فى الأنواع الأدبية على قدر كاف من 
لشمولية والکمال الأشکالی لشرصیف النشاج الابداعی 
العربى ؛ على مدى زمائى أو مكانى راسع. 

بين ما أسمى إليه فى البحث الحالى بلورة تصور نقدی 
بنبنی علی العطیات الابداعية فی النفر العربی» کما تتمثل 
فى نناج أبى حيان التوحيدى؛ من جهة؛ وفی نراث (بداعی 
مغاير له؛ بل قد يكون مضادا له تیاما؛ من جهة أخرى. 
واخمتصارا للوقت والمساحة الطباعية فإننى لن أقدم الآن 
نفاصيل وافية عن العصور الذى أسعى إلى بلورته؛ بل 
سأكتفى بتخطيط مكوناته الأساسية, 


- 


يمثل نثر أبى حيان التوحبدى القطب الأول من تصنیف 
ثنائى - مبدئيا - أنبئاه هو: أدب الخيال المعقلن7١)/‏ أدب 


سس سس يبب س 


الخيال الجموح. وبتشكل أكلا القطبين فى إطار نمسورى 
وأدائى اود أن أسميه بأدب المجلس» وأسمی النرغ الأدبى 
الذى ينتج فى سياقه (المجلسية؛؛ وجمعها المجلسيات1. وبيدر 
8 مكنا تماما أن اكتشان هذا النوع الأدبى والسياق 
الأدائى الذى تشكل فيه وهو الجلس الجماعى الرسمى 
الذى يتعقد عادة لغرص محدد هو مناقشة أمور أدبية وفكرية 
وفلسفية ولغوبة ودينية ذات طبيعة إشكالية أو معضلة معرفية أو 
بحفية أو جدالية أو جزافية.. إلخ؛ فى مقر ذى سلطة دنيوبة أر 
دينية - يسمح لنا بتفسير المصطلح الذى أطلق على نوع أدفى 
عربى مشهور لایزال بحیط به فدر كبير من الغموض ھر فن 
«المقامة؛. فالمقامة في تصورى هى النوع المضاد للمجلسية؛ 
الثائية نرسخت فى المعلوس الفعلى فى مکان محدد؛ مسمى 
ومألرف أو مشتهر عادةا والأولى تدين بوجودها لحس نام 
بالممارفة اللاذعة وميل إلى التفکه؛ واشتی اسمها من نفیضص 
الجلوس وهو القيام (دون أن يعنى ذلك بالضرورة أنها كانت 
تدشکل وتؤدى وقونا بالفعل)”''. إن الأمر مطابق ثماما؛ 
لكن طباقا عكسيا من حيث المضمون؛ للتصور التفريضى 
الساخر الذى يتمثل فى بيث أبى نواس المشهور؛ 

«قل لمن يبكى على رسم درس 

وانفا ماضرلو كان جلس؛ 

أى أن فن المقامة نشأ على خلفية ترالية إبداعية مثل 
الجلرس فهها» كما مثل المجلس: الإطار الأدائى والتصورى 
الذى يجسد بنية معرفية؛ ورؤية معينة للعالم؛ واهتمامات 
محددة بهما؛ خاضمة جمیمها لشاغل الثراث الرسمى 
رمجسّدة لث رکیب متمیز من ترکیبات السلطة الا جتماعية 
والسياسية والدينية والاقتصادية والفنية والثقافية. واكنسبتث 
القامة حصاتصها من عملية نقض ضمنى لصورى لمطيات 
فملسية؛ فلم تربط نفسها بسیاق تصوری وأدائی محدد؛ بل 
حدلت فی سباق سردى سمته الأول الانفتاح رالوجود فى 
الفضاء الخارجی؛ فی الهراء الطلق غالبا. أى أن المجلسية 
والمقامة شکلدا فضاهین متمارضین تعارض الغلن والفتوح. 
غير أن كلا المجلسبة والمقامة ظلتا لزمن ما نتاجا لفاعليات 
الخيال المعقلن. ومن مكان ما فى فضاءيهما البثل النمط 


المجلسيات والمقاماث 


الإبداعى الذى مثل نقيضهما الفعلى؛ مح أنه أحيانا نسب 
إلى نفسه الوفوع فى إطار المجلسية» وهو ما سأسميه الآن 
«الأدب العجائبى؛ أر أدب الخيال الجموح المنتهك؛ . 

هل هناك من شك فى أن المجلس شكل السباق المكانى 
الجذدرى لنشأة كثير من أنماط الإبداع فى العربية ؟ ألبس 
هناك من دلالة لانتشار كلمة (المجلس» فى مصادر عدة؛ بدءا 
بمجالس لعلب المبكرة جدا تأليفيا وانتهاء بمجالس أبى حيان 
التوحيدى النى أنتجت أعماله الرائعات من مثل (المقابسات) 
ودالامتاع والموانسة) ؟ بل لتعأمل واححدا من أقدم الشواهد 
التی لوقشت على افماز والاستعارة فى بيت الهلهل الجاهلی؛ 
دواستبّ بعدك يا كليب المجلس؛ لنرى عراقة المجلس ودرره 
فى بنية الحياة الاجتماعية. ثم لنتأمل الصيفة التى نستمر 
حنى الآن للمجلس فى بعض البيثات العربية؛ مثل الیل 
البمنى؛ لنستجلى طبيعة الدور الذى يلعبه المجلس وخطورته 
السياسية والاجتماعية والثقافية؛ فى حيزات معينة من الوجود . 
العربى . 
* ب 

يسدولى مكنا أن أطرا مختلفة قد تشكلت ونشأت 
متخصصة بنشاطاث محددة. لمة (الحلقة؛؛ التى يبدو آنها 
تخصصت بامور العرفة الورولة من اللغة إلى الدين! ولمة 
«المجلس؛ الذى يبدو أنه تخصص پأمور العرفة اضدلة؛ من 
المنملق والفلسفة إلى الكلام والمذاهب والعلوم الطبيعية؛ ولمة 
اللتفی الأخر الذى نشأ ضمنه فن القصاصين» رالأرجح أن 
كلمة «المجلس» لم نطلق علیه. ويورد أبو حيان مقطعا مهما 
یمثل هجوما لاذعا علی القص رعلی الفاص؛ ومن بتحلق 
حوله ويقف مستمعا إليه. وهو مقطع رائع الدلالات سأنافشه 
بعد قليل, وبما يرجح هله الفرضية أن العرب عرفوا نمطين 
«المريد؛» الذى يدر أنه كان تجمما شعريا؛ واالسوق) 
الموسمى الذى يدو أنه کان جمعا ماربا راقتصاديا. ولا شك 
أن لفات رجمعات مشابهة فی طبیعتها کانت ذات رظالف 
مغايرة ومتخصصة:؛ بينها الدينى الطقوسى؛ مثل الحج؛ وبينها 
الدئيوى اليومى » مثل الفوافل التجارية والأسواق. 


۳۹۱ 


كمال أبر ديب 


رکی لا يبدو هذا الإطار التصورى كاملا كمالا يشعر 
باستحالة أن تككون الأمور على هذا القدر المطلق سس الانساق» 
أود أن أسارع إلى القول بأن كل هذه الأطر مرت بمراحل 
نطورية على مدى رمنى شاسع» وأن أيا منها لم يكن منضبطلا 
مغلا انغلافا كليا لا يسمح بنفاذ نشاطات مغايرة إليه. بمعنى 
أن المجلسية كانت فى مرحلة مبكرة الإطار الأدائى للمعرفة 
المورولة قبل أن نكتسب نخصصها وانساقها المعرنى. كما أن 
بعض المقاماث نسب إلى نفسه صفة التشكل فى سياق 
مجلس الجماعی شبه الرسمی: وهکذا. غير أن أهم ما آود 
تأكيده هر أن هذه التقئيات والأطر لم تكن بالضرورة وافعية 
فعلية؛ بل كانت ابتكارات متخيلة ابتدعها الفنان لأغراضه 
الخاصة. وإنه لمن السذاجة بمكان أن لعسشفد أن ليالى 
التوحيدى ومجالسه فى (الإمماع والمؤائسة) كانت فعلا 
أحورانا تاريخية وفعت له مم الوزير ای عبدالله العارض أولاء 
نم قام بندوینها لابی الوفاه الهندس» کما بزعم. ان نظرة 
سريعة إلى ححجم مادة كل ليلة من اللهالى لتشعر باستححالة أن 
تكرن نلك المادة قد أديث وا کتملت نی از طار الزمنی المحدد 
للمجلس؛ وهو سهرة فى مجلس وزير رلعل الصموبة الى 
وجدها أحمد أمين فى ديد الشخصية التاريخبة الئى 
مها ابو حبان بهذا الاسم أن نعود إلى هذه السمة التخيلية 
للأمر بأكمله. وما آدعبه بنطبق علی اجلسیات؛ واللبالى؛ 
رالقامات؛ بل علی العلقات ایضا: ومن الدال جداء كما 
لاحظ أحمد امین بذكاء؛ أن لبالی التوحيدى ١أشبه‏ شود 
بلیالی شهرزاد: مع اختلاف جوهری فی خحصائص کل 
منهما [المقدمة؛ ج١؛‏ ص: (ص)]. وما أظن أيا منا على 
قسدر من السذاجة (والعباطة؟) كاف ليوقن أن شهرزاد 
جلست فعلا ألف ليلة وليلة تقص على شهربار الصامث 
الشدوه حکابانها الصاعقة؛ وأنها لم تفعل شيدا سوی 
الحكى» ولم تج مرة واحدة إلى السعال أو الذهاب إلى 
المرحاض؛ ولم تصب ليلة بطمث أو بصداع؛ كالصداع 
الذى بشجنى الآن أ؛ يمئعها من الكلام لساعة أو ساعتين 
خلال هذه السئوات الطوال. إن مفهوم الليالى» تماما 
کمفهوم انجلس؛ ابتکار تخیلی حاذق من أجل أن ينم فعل 
السرد الابداعی علی آجمل وجه یملك الفنان آن بحشفه. 


۳۹۲ 





ومن هناء فإلنى ازعم أن مفهرم اللمالی احد الابتکارات 
المدهشة للفاعلية الإبداعية العربية؛ بلوره أولا أبو حيان 
التوحیدی"۱۳» بعد أن کان قد نشكل أصلا فى هيئة المجلس» 
واسئماره منه الخيال الشعبى ليرد به على الثقافة الرسمية 
السائدةء ريقوض مقوماتها بابتكار عوالم سحرية مدهشة 
خوارفية؛ ونصور للعالم والقيم والنجتمع والثقافة منافض 
ومنافض لما جسده وتصدر عنه رنشرزه تلك الثقافة الرسمية. 
ومن أجل الغلو فى القيمة السحرية الإدهاشية لمبتكرات هذا 
الخیال؛ زعم الفاص العربى لا يستكره اصرلا ومناغات 
وشخصیات غرائبية فارسية الاصل او هندیة - نماما كما 
يفعل الروائى العاصر؛ ولنتأمل مشلا جون فاولز و حورحی 
لویس بررخیس از حلیم برکات أو تيب محفوظ أو جمال 
الغيطانى أو سلمان رشدی. لد ابتکر مبد غ (ألف ليلة وليلة) 
شهرزاد باسم غير عربى وشخصيات غير عربية؛ لکن بقیم 
أخلاقية وفكرية وجمالية واجمالائية؛ عربية ثماماء كما 
ابنكر التوحيدى أسماء وأجواء فارسية غرائبية لبعض حكاياه؛ 
ركما ابدكر السهروردى أجراء غرائبية لقصتيه الجمبائين 
١‏ جناح جبريل؛ ((الغربة الغريبة»؛ وكما ابتكر مؤلف كتاب 
(العظمة): كما سيظهر بعد قليل؛ سيافا زمانيا غرائبيا 
لحكاياه؛ وموضعها مكانيا فى سرنديب بالهند؛ ونسب العرفة 
الثى برويها إلى أدم والنبى دانيال؛ رغم السياق الإسلامى 
الراضح لما يروبه؛ ورغم الصراغ الشاربض الحاد بين الإسلام 
واليهودية, 
۱-۳ 

وبصيغة أكثر نفصيلا وتعمیما؛ برسمی القول إننى أعتبر 
(الإمناع والمؤانسة) خخاصة (وعددا من کتابات الشرحیدی 
الأخرى) عملا تخیلیاابتکر فيه تركيبة جديدة تستند إلى 
فکرة اجلس ردرره الثاریخی نی امستمم العربی رالشفانة 
العربية؛ وتخرج فكرة المجلس من کونها تعبيرا عن حدث 
حقيفى تاريخى إلى كونها مكونا أساسيا فى لعبة تخهلية بارعة 
بمزج فيها أبو حهان بين انملس والليلة» و ركب كتابه البديع 
من هذين الكونين؛ كإطار مكانى وزماني متخمل ما بنشجه 
من إبداع نخيلى يضم الأحداث والشخصيات الختلفة المتباينة ؛ 


سيب كباشم 


ای اه عملیا بخلق لسبة مسرحب؛ نبرز فیها عشرات 
الشخصیات؛ وپسود فیها الصوت اللفن الذی یلقنها ما تتطق 
به رنفصح عنه . 

وما يمنيه هذا الكلام هوأننى أنظر إلى هذا العمل 
باعتباره بنية مسرحية لا تعنينى علاقتها بالواقع؛ ولا أظلها 
تدوينا لشخصيات ومنطوقات تاريخية فعلية؛ بل أعثبر 
النصوص التى ترد فيهاء من حلف أقدعة كشيرة؛ أصرانا 
متعددة لأبى حبان الراحدی التوحمدی"؟* ولرژینه اللمیزة 
للذانة عصره ویعض مشکلات مجتمعه السپاسية ولا تتصادية 
والاجتماعية؛ من جهة؛ ثم لرؤياه المتعلقة بالثقافة البشرية 
والوجود الإنسانى على مستوى مينافيزيفى عال؛ من جهة 
آخحری. 

ويملا أبو حيان هذا المسرح بالصراعات الاحتدامية بين 
التأويلات النتلفة والمتناقضة للوجود الإنسائى والأسئلة الكبرى 
المطروحة على الإنسان» متنقلا من اليقين إلى الشك» ومن 
الإيمان إلى التساؤل عن مشروعية الإيمان أو جدواه» ومن 
النظام الكلى الذى تمثله الشقافة فى أصولها الأولى إلى 
التشظى المعرفق الذى انسم به العصر؛ يفضل تعدد الفاعلوات 
الثقافية والفكربة ومصادر المعرفة المتعارضة؛ من المعرفة اللغوية 
العربية إلى المعرفة الفلسفية اليونانية وإلى الاكتناه المعرفى/ 
الوجدائى الذى مثله لشصوف: ثم ای عشراث الکرنات 
الثقافية الأخرى. 

وحلال ذلك کله؛ بشصح التوحيدى عن مأسائه 
الشخصية البخاصة:؛ وعن الصراعات والنراعات الداخلية التى 
نشجه فى تعامله مع الطبقة التی انتمی إليها أصلا؛ وانتقاله 
إلى موقع الجليس لمن يملكون أعنة القوة والسلطة فى 
المجتمع؛ و (لی موقم السلعلة العرفية داخعل الشقافة؛ لم في 
تعامله مع تاقضانه التی تتحول [لی سهام يسقط بعضها فول 
بعض - كما عبر المتنبى فى بيته المشهور؛ 

فصرت إذا أصابتئى سهام 
تكسرث النصال علي النصال 


غير أن النصال؛ فى حالة التوحيدى؛ لم تتکسر جمیعها 
على النصال - لد كانت تنافضاته من الحقيقية؛ وكان هر 


املسیات و المقاماتث 


من الاخلاص للحقيقة» بحيث [ه لم بسع الی حل التناقض 
بل أبرزه وأکده - شفد منها عدد كبير إلى اعمال ذاه ؛ 
خالقا مأسانه وملهانه الخاصتین اللتین تتوجتا بلعبة (حراقن 
کنبه؛ رهی نی تفدیری لمبة رمزية نمثل جزها من هذا 
التخيل الضخم والمسرحة النابضة بالحياة التى يبلورها 
(لامتاع والوانسة) ؛ وما أظن الأمر كان إحراقا فعليا لكتبه 
كما نميل إلى أن تصدق. 
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بسمح الإطار التصوری الذی أفترحه هنا بموضعة النتاج 
الإبداعى لأبى حبان التوحيدى فى موقع مرکزی وذرری» فی . 
آن» فى تاريخ الکتابة النثرية العرببة. لقد وصل الترحیدی بفن 
امجلسية؛ وأدب المجلس» إلى ذروتها الفعلية حتى بداياث القرن 
الخامس الهجرى على الأفل. ولا أعرف موؤلفا واحدا فى 
الفرون التى تلت عصر التوحهدى تماوز فى إمجازائه التأليفية 
الذروة النى تمثلت فى مؤلفات صاحب (الإمتاع والمؤالسة) 
(ولا أسعثئى من ذلك نشر أبى العلاء الدهش فی «رسالة 
الغفران» خاصة؛ لا لأنه أدى مرئبة بل لأيه لا بشمی أصلا 
إلى فن الجلسيات؛ بل يؤسس لفرع أخعر مختلف تماما 
وبنشمى إلى ما أسميئه قبل قليل (الأدب العجائبى؛) 

لم إن السمة البارزة مجلسيات التوحيدى هى أنها مجالس 
المعرفة المحدثة التى تسعى مع ذلك إلى أن تلم بمسائل جذرية 
من المعرفة الموروئة. ولفد أدرك القدماء ذلك فقالوا فيما هو 
مدون لنا: إن التوحيدي وابعداً الإمناع صوفيا ونوسطه محدثا 
وعتمه سائلا ملهفا) [المقدمة جا ص (م)] i‏ وذلك 
صادق نى تقديرى صدئا لافنا مع استثناء يتعلق بالاخعتثام 
الذى يسدو لى تاريخيا سرديا. حير أن كل ما فى عمل 
الشرحیدی هدا؛ مع استناات قلیلة» هر من نعاج الخيال 
السقلن. ورشم آن احعمد امین فى مقدمت المتازة 
ل(الإمتاع) يصف بعض فقرات عمل التوحيدى بألها من 
(طیران الخيال؛ ؛ فالحق أن هذا الخيال الطائر من نمط 
معفلن مكرس (نقليدى أو اتباعى). غير آن مقاطع من عمل 
التوحيدى تضم بذور الانفلاث التخيلى الباهر الذى سأمثل 
علبه بعد قليل بكتاب (العظمة) . وبوسع المره أن يفول إن 


۳۱۳ 


كمال ابو ديب 


عمل التوحيدى کان؛ بهنا العنی؛ مبعا لكلا النيارين 
الطاغبين فى تعامل النائر العربى مع العالم: التعامل معه من 
علال الحفيقى المحسوس و«التاريخى الحادث؛ والتعامل معه 
من خلال المتخيل المبتكر المستحدث, 


يجب أن أعثرف بأن الأطروحة التى أبلورها هنا ظلث» 
لفعرة لا بأس بهاء حمل فى ذهنى سماث التنظير التكهنى 
الخالص الذى لا يستند إلى مادة محسوسة إلا بقدر ضلیل. 
غير أن إعادة قراءة متمعنة لأبى حيان التوحيدى فاجأننى 
مفاجأة مسعدة؛ بل الحق أنها مدهشة. ففى الليلة السادسة 
عشرة من لياليه؛ أر مجالسه؛ يجرّد النوحيدى تجريدا فى 
الفول يدفع بالوزير إلى أن بفول له؛ 
هذا فن حسن» وأظنك لو تصدبت للقصص 
والكلام على الجميع لكان لك حظ وافر من 
السامعين العاملين» والخاضعين والمحافظين؛. 
(الإمتاع والمؤانسة, ج! : ص9؟7), 
ران كل كلمة فى نعليق الوزير هذا لتكاد تتضح بمدالیل 
حفبة تاج الی نممن واستضصاه. من الجلی أن الوزير 
استجاد ما قاله الموحيدى:؛ وأنه لذلك يرى أنه لو اسشغل 
موهبته فى سرد القصص لفاز بحظ وائر. لكن ما هو محير هو 
أولا الفعل «تصدیت؛ ثم عبارا «الکلام علی الجمیع», 
والجمیع هم الجمع کما یفسرها امحقفان. لكن لاذا بستخدم 
الوزیر «الکلام على الجمیع» بدلا من «الکلام زلی الجمیع 
أو للجميع؛ ؟ هل كان القاص یقف علی منصة عالية بروی 
من عليها؟ ثم ما الذى لعنيه بالضبط الأوصاف التالية الئى 
بطلفها الوزير على المتلقين «السامعين الماملين؛ رالخاضعين 
واضافظین) ؟ 
لكن ما هو أعظم دلالة بكثير هو جواب التوحيدى على 
اقستسراح الوزبر؛ ولأن هذا الجسواب بمثل السند الأفوى 
للأطروحة الثى أقدمهاء فإننى أود أن أفتبسه كاملا. هو ذا 
«فكان من الجواب: أن التصدى للعامة حلرقة» 
رطلب الرفعة بينهم ضعة؛ والتشبه بهم نقيصة؛ 
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وما تعرض لهم أحد إلا أعطاهم من نفسه وعلمه 
وعقله ولوثعه ونفافه وربائه اکثر نما بأخذ منهم 
من إجلالهم وتبولهم رعطائهم وبذلهم. 
ولبس يقف على القاص إلا أحد ثلاثة؛ 


إما رجل أبله؛ فهو لا بدری ما بخرج من أم 
دماغه. 


راما رجل عاقل فهو بردربه اتمرضه لجهل 
الجهال؛ وإما (رجل؟ له نسبة إلى الخاصة من 
رجه؛ إلى العامة من وجنه» نهو يتذبذب علبه 
من الإنكار الجالب للهجر؛ والاعتراف الجالب 
للرصل» فالقاص حینشذ بنظر الی تفریغ الزمان 
لمداراة هذه الطوائف: وحونلذ پنسلخ من مهمانه 
اللفسية: ولذاته العقلبة؛ وینقطع عن الازدياد من 
الحكمة بمجالسة أهل الحکمة, |ما مفتبسا 
سهم ؛ وإما قابسا لهم! رعلی ذلك نما رابت من 
ااشصب للناس فد ملك [ا درهما ولا دینارا از 
لوبا؛ ومناصبة شدیدة لمائلیه وعداته. قال: إن 
الليل قد دنا من فجره هاث ملحة الوداع؛., 

(تأكبد الكلمات وما بين ( 4 إضافة منى). 
نادرة جدا هى النصوص التى تضاهى هذا النص فى تاريخ 
السردية العربیة: من حیث دلالائه الغنية وفدرته على إضاءة 
العضلات المویصة الثى نواجهها فى كتابة تاريخ دقيق لهذا 
النمط الإبداعى المعقد. ولمل أعظم ما فى النص أهمية 
الشضاد الذی پژسسه برضسوح لا يئرك مجالا للرية بسن 
الوفوف رالجلوس؛ کما یشجلی منذ بدایته فی الشعبیر «ولا 
قف على القاص؛ وكما يتجلى فى تهايئه فى عبارة دوم 
رأيث من التسصب للناس: . والدال هدا أن فعلى الوقنوف 
والاتتصاب يصفان أداء القاص وأداء المستمعين إليه. ومقابل 
ذلك ونقيضا له تأتى الإشارة السلبية إلى ابتعاد القاص عن 
١‏ مجالسة أهل الحكمة؛؛ مما بشعر بجلاء نام أن الجلوس 
وامجالسة يختصان بسياق معين؛ ونمط من التكوين الفكرى 
والنفسى معين؛ وأشخاص من نمط فكرى معين؛ ودور 
معرفی ممین؛ هی الفکر» والفکر؛ والحکمة وطلبهاء وبان 


الوئوف والاتتصاب پختصال بفن القص وسرد القفنصص 
والكلام على الجميع. ثم إن من الجلى أيضا أن ثنائية 
الجلوس/ الوثوف مسد أبعادا طبقية كما مسد أبعادا 
معرفية. فالجلوس مرنبط بطلب الحكمة فى سباق متصل 
بالخاصة؛ والوقوف مرتبط بالعامة والجهل والحمق١‏ والجلوس 
يرافقه المطاء الجم الوافر أما الوفوف فإن صاحبه لا ينال إلا 
دينارا أو درهما أ ثوبا. غير أن التعارض بين الجليس والقاص 
أعمن من ذلك بكثير؛ إذ يتعلق بالنهج الذى ينهجه كل 
منھما فی أداء دوره؛ وبالا حلاص الذی یخلصه لسمله؛ 
وبعمليات نفسية وعقلية معقدة. لم هناك هذا المصير الغريب 
للقاص الذی پدمثل فی المناصبة الشديدة لممائليه وعدانه» 
والذى يصعب فهم أسبابه؛ لکنه قد یکرن حصيلة منافسة 
حادة على اجتذاب الستمعین راستمالتهم؛ وییدو أن الجلسى 
لم يكن معرضا لمثل هذا المصير. غير أن الدمارض بين 
الجليس والقاص أعمق من ذلك كله يكثير إذ يتعلق بالنهج 
الذى ينهجه كل منهما فى أداء دوره؛ وبمدى الإختلاص 
الذى يوفره لعمله؛ وبعملياث نفسية وعفلية معقدة. 
فالثر حیدی بری أن الفاص يخرج أشياء من م دماغه) ۱ آما 
انملسی فانه «یفتبس ریقبس۱1 فالارل مبتکر مختلق والثانی 
افل محاور آخعد معط. والشوحیدی بری آن جمهور القاص 
پفرض علیه ما یجبره علی الانسلاخ هن أصالة دوره؛ و کما 
يعبر هو بلغة دالة ومبهمة؛ فى آن؛ تشمر بأن القاص ریما 

كان أصلا مجلسیا تمول إلى ممارسة أدئى مرلية؛ 
«وحینشذ پنسلخ من مهمانه النفسية, ولذانه 
العقلية؛ ونفطع عن الازدياد من الحكمة 
بمجالسة أهل الحكمة؛ إما مقتبسا منهم؛ أو 

قابسا لهما (تأكيد الكلمات منى) . 
أنغربب: بعد كل هذاء أن أقشرح أن المجلسية فن قائم 
بذائه ؛ وأن نقيضها هر المقامة ‏ القصة؛ وأن أفترح نفسيرا 
جديدا لدلالة مصطلح «المقامة؛ احيرء يربطه ببساطة بفن 
الأداء الجماهيرى الشعبى الذى يقف فيه القاص كما يقف 
المستمعون للمشاركة فى طقس جمعى ؟ والسؤال الدى ينبئق 
فور اكدمال سؤالى السابق هو؛ هل كان القاص الذى يؤدى 
درره واففا بين جمهور واقف يفوم بمجرد السرد المحصل 


لحکاپنه؛ ا تراه كان يمثل الأدوار التى نرسمها الحكاية التى 
يسردهاء فى فعل أداء مسرحى معقد من نمط المسرحية ذاث 
المثل الواحد ؟ 

قد یکون ما أنشرحه غريبا بحن؛ لكن غرابئه لا ثنفى 
بالضرورة إمكان أن يكون صادقا متجذرا فى الحقيقة التاريخية 
الراسخة. ولقد نكون الحقيقة أغرب الغرائب. والله أعلم؛ 
أعلنها جالسا وراقفا *“ . 
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من اجل استکمال التصور الذی أسمی إلى بلورنه؛ ينبغي 
أن أضيف آن انحلسية بأنماطها الثباينة مسد نتاجا عضویا 
حیا ومتمبزا للبنی الاجتماعية والثقافية والاقتصادية والسياسية 
والمعرفية فى الحياة العربية فى مراحل تطورها التاريشى 
افنتلف؛ لکن پشکل خاص فی مرحلة التکوین واللضح. 
رهى تنبع من الدور الدى لعبه املس فى التفاعل الاجتماعی 
ومن أسالیب تکوین العرفة ونتفالها رندوینها رحفظها 
وتوارئها واستجلائها كما كانت متاحة للمجتمع العربى. 
ولقد تفرعت المجلسية وتعددت أنماطها وخعلقت منائضائها 
بعمليات تاريخية قابلة للاكتناه والتحديد. وفى سياق نطورهاء 
اشجت القامة والادب العجائبی وفنون السرد القصصی التى 
جسدت الثخیل الشعبی كما جسدت الوافع الثاریض. ولقد 
كان لهذه الأفانين من السرد والقص والحوار والداظرة دور 
جذری تماما فی تکوین الثقافة العربية ونطورها. ولم تفقد 
هذه الأفائين دررها ووظیفتها [لا فی مرحلة فريية العهد 
حدث فبها الشراخ وانقطاع نسبى وفجرة ونهجين أنماط 
وأشكال وبنى معرفية ونشكيلات اجتماعية. وبهذا المعنى» فإن 
المجلسية والمقامة والأدب المجائبى وغيرها هى أنواع أدبية 
عضوبة فى الثقافة العربية! ولا ييقى لمة من معنى دفيق 
للسؤال عن ظهور الرواية والقصة فى الثقافة العربية إلا من 
منظور الدراسة التحليلية لنشوء الأنراع الأدبية؛ وللفاعلياث 
التى نسهم فى تكوبنها. أما أن تلصق بهذا السؤال مدلولاث 
تقريمية (فيمية)؛ فإله لمما يدخل فى باب المفاخعرات الذى 
درسه التوحيدى دراسة بديعة ورفض مفومانه ومنطلفانه؛ 
مجسدا نزعة إنسائية بارزة؛ ومظهرا أن العالم نسبى؛ وأن الفرق 


۳۹۵ 











ثمال ابر دیب 


والا حشلاف پکمنان فى جوفر العالم؛ وأن لكل نفسیسبه 
رحصائصه ومشروعیته وفیمته رفضله. وان هذا الجانب من 
فكر التوحبدى لبين أبدع ما خص به هذا الاثر الفکر 
التفلسف من مزایا. ولکم کنت أتمنى أن يتاح لى أن أخحص 
هذا الجالب من عمله بالدراسة المنقصية؛ غير أن المرء لإ 
يدرك كل ما بثمناه؛ من جهة:؛ ولابد أن يكون أححد الزملاء 
الباحئين قد أخذ على عائقه تنفيذ مثل هله المهمة؛ من جهة 
أخرى . 


۷ 


بين السمات الأساسية لثقنية المجلسية؛ كما طورها 
التوحيدى سمتان نستحقان التوكيد بفضل الدور البارز الذى 
لعبتاه فى تشكيل بنية النص العجائبى؛ كما يتجلى فى کناب 
(العظمة) خاصة. هانان هما الخراط الجلیس التلفی انخراطا 
فعالا نی نعل السرد وتكرين المادة اللبابية وتفريع الحدث 
وحديد مسارب النمو فى المجلسية؛ بدلا من أن يبقى متلقيا 
محايدا ينصث ولا ينطق ١‏ والشائية تشكطّل البنبة السردية من 
مفتئح وحدث ذروى وتفرعاث وختام يمتح مصطلحا خخاصا 
هو «ملحة الوداع؛. ومن الدال أن ملحة الوداع نسمى أحيانا 
«ملحة المجلس»؛ رأن ألفاظ المجلس ولمجالسة والجلوس تتكرر 
برعی نام لا تمثله فی تکوین «اللبلة؛, ولمل ابتکار فکرة 
لمجلس - الليلة أن یکرن احد آحطر الشقنیات السردية الثی 
يمكن أن لنسبها إلى التوحيدى؛ حتى إشعار آخر على الأفل. 
وقد نافشث دلالانها وعلافتها بلبالى مبتكر شهرزاد فى فقرة 
أخرى. وبذلك كله نكتسب الجلسية عند التوحيدى درجة 
من الحيوية والرشاقة عالیة؛ ویزید من حیویتها الوعی التخلل 
لانس كله للعلاقة المعقدة بين السرد الأول المزعوم والصياغة 
التنشيحية النهائبة له١‏ إذ يولد هذا الرعی فدرا من الشوتر امن 
متمارضات قطبية ينضاف إلى مججمل عوامل التوثر الث 
يحتشد بها النص على مستويات أخخرى. وقد يكون مثيرا بحق 
أن يسوم باحث بدراسة هذا الجانب من عمل الشوحیدی 
دراسة متخصصة أنصد تصوره العلاقة بين المشافهة 
والار جال والناظرة والسرد الحر» ون الکابة والصياغة التألبة 
لذلك کله فی زمن آخحر بسمح - ویقتضی في آن - بتمامل 
مختلف مع التجربة واللغة والتقنية والشکل. وان مغل هذا 


۳۹۹ 





الوعی الذی ینبشن فی مواضع لا خخسى من عمل التوحيدى 
لبشعر فى تقديرى بالطبيمة التخيلية لژانسانه کلها» ويدف 
عنها صفة الحادثة التاريخية الفعلبة:؛ وإنه ليبرز فى الوقت 
نفسه فاعلية الخبال فی تشکیل النص رسحه بنیته احددة. 
ولقد كان التوحيدى فى ذلك كله رائدا انبمه وحذا حدوه 
اثرون مبدعون متعددوك. 


- ۸ 


لين كان کتاب (العظمة)نصا مجلسبا فی تکوینه؛ فإنه 
فى الوقت نفسه نمط مغاير لنثر التوحيدى على صعيد آخر. 
فبینما بتأصل نثر التوحیدی نی الخبال العقلن؛ کما آشرت 
سابقاء فإن (العظمة) بفشرع أمادا بكرا ماما من فاعلية 
الخبال الجموح. ومن هنا بمكن القرل إن المجلسية ولدث فنيا 
أنواعا أدبية متباينة ومتعارضدة» کما رلدت ابضا نقیضها 
الشصوری الشمثل فی فن القام:(۲۱ .أی آن بوسمنا آن 
تتحدث عمليا عن ثلاثة ألواع أدبية متواشجة من جهة 
ومتمارضة من جهة آحری! هی انحلسية والقامة ونص الأدب 
العجائبى الذى بحسن أن نسميه «العجائبية» ومجمعه على 
«المجائبیات) . ویصلح هذا الشصنیف فی تقدبری منطلفا 
لتطوبر نظربة للأجناس والأنواع الأدبية فى الإبداع الندشرى 
العربى الفديم؛ ولا بأس أن يحدث هذا في الوقت الذی تنهار 
فيه نظرياث الأنواع الأدبية فى النقد المماصر والكثابة 
المعاصرة؛ وقد نكتشف بعد قدر من التحلبل أن هذا الانهيار 
نفسه وانحلال الحدود بين الأنواع قد حدث تاريخيا فى 
الكتابة العربية أيضاء فى مرحلة ناريخية مبكرة. وسئجدى 
الدراسة المقارنة فى هذه الحالة فى تعميق فهمنا لهذه المناحى 
من تطور الابداع» لا فى العربية وحسب؛ بل على مسئوى 
العالم» قديمه وحديثه. وذلك؛ إن تمقق؛ بسوغ بذل الجهد 


ونذر الطاقات للقيام بمثل هذه المهماث الصعبة الكأداء. 


3 
مقدمات متأخرات 

ان يمارى أحد فى أن النقد العربى القديم يشكل كيرا 
من كنوز الإبداعية الإنسائية؛ والفكر التأملى التحليلى: 


سسسب = المجلسياث والمقاماث 


والجهرد التركيبية؛ والتنظير الشمولى لا نظير له؛ فى مرحلئه 
الناريخية: فى أى مكان فى العالم. ولن يمارى أحد أيضا فى 
أن هذه الثروة الهائلة والتفجر الإبداعى امتاحا من معبدين هما 
الشعر العربى والقرآن الكريم. وما أظن أحدا سيمارى كذلك 
فى أن سمة مؤسفة تميز هذا الفيض النقدى الدفاق؛ هى أنه 
لم يستق إلا النادرالقلیل من منابع فن عظیم آخر من فنون 
الكتابة هو النشر. وإن فى الأمر لمفارقة فاحشة؛ ذلك أن كبار 
النقاد العرب طوروا مقولائهم النقدية انطلافا من نماذج 
شعرية ونشربة فى أن؛ ولم يقيموا حدودا فاصلة بين الشعر 
والنثر على هذا الصعيد المحدد؛ أفصد صعيد صياغة شعريات 
ابعة من ومفسرة ل: الإبداعية العربية؛ وشعربات معممة 
نصدق على الإبداع الإنسائى كله. لتدأمل؛ مثلاء مقولات 
الجرجانى الشربة يكل لون من ألوان الخلق؛ ولنتأمل حازما 
القرطاجنی؛ والسجلماسی؛ وابن رشینی» والقاضی عبدالجبار. 
ومن جهة أخصرى» لقى النص القسرأني الكريم من العناية 
والترکیز وندر الطاقات لتحلیله ما لم پلقه نص واحد آخر نی 
تاريخ النصوص فى أى مكان فى العالم. ومن هذه الفارفة 
بفرض السژال التالی نفسه: هل لتجاهل النشر وحصائصه 
علاقة ب ١‏ الأسطورة؛ التى قالت إن الشعر هو دیوان العرب ؟ 
ام أن لذلك علاقة بكون النص الفرآنى الكريم أقرب فى 
خصائصه إلى النشر وأنه نفى عن نفسه ؛ تحديدا؛ كونه شعرا 
لکنه لم پتخد موقفا تمایزیا بازام النشره فانتج اهتماما اکبر 
بما ينبغى أن يدمايز عنه مما هو صامت بإزائه؟ وبنبع أيضا 
سؤال آخمر؛ هل جاهل النشر سمة نخاصة بالإبداعية النقدية 
العربية؛ أم هو ظاهرة عالمية ؟ ولأنى لا أملك من الوقت الآن 
ما پسمح بدامل هذا السژال ومحاولة الاجابة عنه: ساکنفی 
بالإشارة إلى رأى طريف لرومان باکوبسن برد فی دراسته 
الممتعة للحبسة 358318 وللاستعارة والمجاز المرسل فى الككثابة 
والفكر. فى هذا الببحث؛ يشيسر ياكوبسن إلى أمرين: أن 
ضعف الاهدمام بالمجاز المرسل الذى يقوم على علاقات غبر 
الشابهة وطفیاث الاهتمام بالاستمارة بناظر عاهة من عاهات 
الحبسة هى التی تفضی علي محور التراصف امازی؛ وأن 
ذلك كله يناظر فى النقد العالمى طغيان الاهتمام بالشعر 
رضمرر الاهتمام بالشر. 


هل الإنسانية كلها مصابة بماهة الحبسة؛ إذن؛ التى يشره 
فیها محور الثراصف وینمو محور الاستبدال الاستعارى نموا 
شبطانيا مارديا؟ ذلك سال لن آجیب عنه؛ بل اثرکه لکم 
لتأمله. غير أن السؤال الأكثر طرافة؛ الذئ ينبع من السؤال 
السابق هو الثالى: هل طرأت على الانسانية الأن من العوامل 
المصححة للعاهاث ما يجملها تصبح أكثر اهثماما بالنثر وأفل 
اهتماما بالشمر ما كانت علیه سابقا؟ وهل الدائفة العربية 
الآنء بل العقل والنفس كلاهماء أقل نشوها وأكثر عافية 
نيغدوان أشد اهماما بالنشر؛ من الرواية إلى الشر الفنی 
الفديم؟ وهل من علاماث الصحة العقلية والنفسية أننا البوم 
تلعقى لتحتفى بالذكرى الألفية لنائر عربى عظيم هر أبر 
حبان التوحيدى؛ فيما عبرث عشرات الذكريات الألفية 
لشعراء كبار أكثر شهرة من الترحيدى دون أن تلفت النظر» 
دع عنك أن تدعو إلى احئفاء واحتفال؟ وذلك سؤال لن 
أتركه لككم للإجابة عنه» بل سأغامر بإجابة بالإلبات. إلنا بحق , 
لأكثر سلامة روحيا ونفسيا وعفليا ونحن نلتفت إلى عمالقة 
مبدعينا النالرين لنحتفى بهم؛ ونعيد قراءة تاجهم؛ بل نفرآهم 
للمرة الأرلى فى كدير من الحالات لأنهم لم يقرأوا مرة 
واحدة من قبل. وبفعل القراءة هنا أعنى - كما لا شك أنكم 
ندركون ‏ لا القراءة الفيزبائية البصرية: بل القراءة التبصرية 
النشدية التحليلبة والتأريلية. أما بقينى بأن ذا أكثر سلامة 
عفليا وروحها ونفسياء فإن بين ما يولده حدسا بأندا إذ نولئ 
نشرنا اهتماما جدیدا سنکتشف کنوزا جمالية؛ وفية؛ وادبية 
تعيد إلينا الكشير من نوازئنا النفسى والروحن ؛ وندسل عن 
أرراحنا صدا القرون الذى علاها من ممارسة العمل على 
الشعر فى زمن أمنا بأن الشعر فقد فيه جل طاقائه الإبداغية؛ 
فتحجر وغدا نقليدا فارغاء وكون فى ثقافتنا عصورها المظلمة 
رقرونها السوداء. وسنتحرر أبضا من عاقبة العمل على الشعر 
النى دنمت الكثيرين بيننا إلى إعلان أن الأدب العربى فقيرء 
وأن الإبداعية العربية شغلت نفسها بالمدح والهجاء والنسيب 
رالف‌خر وترکت الانسان رالعالم الواسع الرحب رفیاهب 
الماوراه لم ترحل إلبها ولم تكتنه سحر أسرارها. 


۳۷ 











۱-۹ 


بلى؛ سنكون أکثر سلامة نفسیا وروحیا وفکریا إذا أعدنا 
ترئیب خانانتا, وسمحنا لنظور اکتناهی جدید - لا ألكر أله 
مصرغ عقائديا (إيديولرجيا) على امتعاضی من کل ما هو 
مصوغ عفائديا ‏ أن یجلو لا حشيفة دفيدة هی رهمية 
اليقين بأن الشعر ديوان العرب؛ وححفيقة أن ديوان المرب الححنی 
هو نثرهم العظیم. لفد أنتج العرب - بل لأفل ١خلفرا) ‏ تراثا 
نشريا باهرا فى كل مجال من مجالات المعرفة والإبداع 
الإنسائى من القائون إلى الطب؛ ومن السحر والتنجيم إلى 
اللذة الجنسية وأسرار المئعة الحسية؛ ومن التصوف إلى العلوم 
الفيزبائية والكيمبائية» ومن نقد الشعر إلى تقد الدين. ولقد 
خملق العرب هذا الجسد الهائل؛ من النئر والعالم لايزال 
يعيش طفولة العاطفة وعصور الملاحم الشعرية وغنائية الشعر 
الساذج - إذا كنا على استعداد لتقبل الأطروحة النى نقول إن 
الشمر سابق علی الشر وانه بمثل مراحل السداية والفردية 
والعاطفية والغنائية فى نطور البشرية ‏ وما أنا على استعداد 
لعقبلها. ولقد حدث ذلك کله وتمثل فی ذروة من ذراه في 
نتاج العديدين من العظام؛ من الجاحظ إلى موضع نكريمنا 
البوم» التوحيدى» حبن كانت أوروبا تعيش على أغانى البرابرة 
وأناشيد البحارة الشماليين. وإذا كان ثمة من يجسد هذا 
الفيض المتنوع فائق الشراء للإبداعية الشرية العربية فى عصر 
زاه من عصورهاء» فإنه ابر حیان الشرحیدی. فلفد بلغ نشره 
أقصى آفاق اللطافة والتفئن الأدبى: غاص إلى أعماق اللغة 
المنطقية؛ وأثرى فهمنا لغوامض الفكر الفلسفى» وركشف 
مخبووات جمیلة فى أغوار النفس البشرية؛ وأنتج مقولات 
نقدية تردد بعضها الآن خطلاً وخطلاً منسوبة إلى كعاب 
معاصرین من عوالم أخخرى» قد يكون أجملها مقولة أن النقد 
«كلام على كلام؛؛ التى بهرننى شخصيا حين اكتشفتها 
لدى النوحيدى لأننى كنت قد اقتبسئها حرفيا عن رولان 
بارث. كذلك ترك لنا التوعيدى کنوزا من فن القص 
والسرد الاختلائى كانت المهاد لانطلاقات مدهشة إلى عوالم 
فنبة بكر ونطوبرا وتعفیدا فى الوقت ذاته لممطيات وصلت 
إليها الإبداعية العربية فی الفرون التی سبفته؛ وکان هو وربلا 
مبدعا لها يعرف كيف يتعامل مع موروثه لا تعامل النافل 


۳۹۸ 





القلد بل تعامل الخلاق البتکر. لفد کانت مژالسانه 
ومقابسائه؛ وليالبه المشرقات؛ منابع ل ریب فيها لسرديات 
أبدعها الخيال المتفنن فى قرون تالياث . ولقد كان ثراء لغثه؛ 
ولطانة طلالها؛ ردقة رصدهاء رعذوبة تکرینها الایقاعی 
السلسال» بين المكونات الإبداعية الأساسية لألهاج السرد 
العربى على مدى فررن تالياث. ومن ينكر أن فكرة الليالى» 
والدواثر المتعالقة؛ والخبال الجموح؛ نتجلى فى إهابها المبدكر 
الأول فى أعمال هذا الفنان المتألق ؟ 


احتفاء بهذا المبدع الفذء وببحثنا المتجدد عن ثرائب أخر 
لشاريخنا؛ وعن منظورات ججديدة لممابنشه؛ أحاول فى هذا 
البحث أن أكتنه واحد) من تلك الأبعاد الجميلة التى ذهب 
انشر بأبدع ما فيهاء وكانت فى الشعر مقيدة ضمن أطر 
رحدود شالة» رغم كل ما بذله أبو نمام لإطلاقها من 
عقالاتها ولتكسير حدودها ومقيدائها. لمد أراد الأمدى للشعر 
ألا ينتج من مجازات إلا ما أنتجه العرب القدماء فعلا؛ وأراد 
غيره للخبال أن بتحرك فى حدود المنطقى والمألوف والمعقول» 
وأراد بعضهم أن بنكروا على الشاعر حتی حق أن يقول إن 
فؤاده كرة تتزى لأن تلك مبالغة فى التصور لا يقرها المنطق 
رالمعقول والمملى. وأراد أحرون نقبض ذلك؛ فسمحوا 
للخبال بالتجوال فى آفاق أكثر رحابة؛ وأقل خخضوعا لمفيدات 
المقلائية والمنطقية والتجريبية. غير أن هيذه المعركة دارت فى 
فضاء الشعر؛ وبعيدا عنها؛ فى فضاء آخر لم يوله النقاد 
اهتمامهم؛ كان عالم آخر ينفتح على احتمالات أشد إثارة 
وثراه ورحابة واتساعا» نضاء لا حدود له بالعنی الحرفى 
للكلمة؛ فضاء يجوب فيه الخيال الخلا الغياهب والمطاوى 
ويمتكر غياهب لم تبئكر ومطاوى لم يطمفهن من قبل جن 
ولا بشر. ولد كان هذا الفنضاء ‏ وذلك مكمن الدلالة 
والإثارة - فضاء الشر. وهو فضاء أسهم التوحيدى فى 
اكشناهه» بل تشكيله. واحتفاء بهذا النضاء أخصص هذا 
البحث لدراسة بعض من مكوناته؛ وتفصاها فی نمط من 
تاج الابداعی لم نوله ما یستحفه من الاهشمام - لسباب 
بعضها ذكر من قبل وبعضها قد بنلو. وسأئنارل فی رسمي 
ممالم هذا الفضاء ثلاثة تصرص: الأول رشيم أبدعه 
التوحيدى! والثائى مخلوق مکتمل اسهه ( کتاب العظمة) 


اااا سم المجلسيات والمقامات 


لمبدع لا نعرفه؛ والثالث مخلوق لا يقل اكتمالا للساحر من 
سحرة الخال العربى لا نكاد ثعرفه هو الوهرانی نی «منامانه 
رمفامانه» رفی طربقی إلى ذلك کله سأنناول اکر 
آخر بدرججة من التركيز أفل لأنه أكثر مألوفية لأكثرناء هر أبر 
العلاء المعرى فى (رسالة الغفران) , 


اه 

الحاتمات/ ملحة الوداع 

قلت إن النشر ديوان العرب؛ إذا أحسنا الاكتشاف 
والصياغة والنقد. ولقد كنت أشرث إلى النظرية المرضية التى 
صافها رومان یاکوبسن والئى تركت أثرا كبيرا على دراسة 
الأدب. وما أود أن أحنتم به الآأن هر أن أكئنه ما تضصمنه 
هاتان النقطئان من منطوبات ظريفة . 

إذا صح أن الإنسائية كانت ولا نزال مصابة بحبسة من 
الدمط الذى يدمر الاهدمام بالمجاز المرسل والكاية ويعلى من 
شأن الاستعارة؛ ويضمر الاهتمام بالنثر ويكشف العناية بالشعره 
أفليس من المنطقى والتدفيلى الخلاق أيضا أن تقول إن إعادة 
قراءة الثراث العربى نؤدى إلى القول بأن العرب لم يكونوا ببن 
أولنك المصابين بماهة الحبسة:؛ لأن شاجهم الأدبی نمیز 
بأمرين ؛ أولا إعلاء شأن النشره ثائها إعلاء شأن امجاز المرسل 
والككباية ؟ 


العرب فى الدراسة الأدبية كبا فى نقد النشر رى الجاز. لقد 
درس أبو عبيدة معمر بن المثنى مجاز القرآن وحصص له کناب 
ضخما قبل عام ١١١‏ للهجرة؛ رألف ابن وهب (نقد النثر) ؛ 
ووضع الشريف الرضى أول كتب فى العالم تتداول النجاز فى 
كتاب بأكمله وفى ثراث لغوئ' بأكمله فى (تلخيص البيان 
فى مجاز القرآن)» وسجاز الحدیث الشریف. وکان نتاج 
العرب النشرى يفوق نتاجهم الشمری بأطنان ويولى من العناية 
ما لا يولاه الشعر. لم نسمع مفلا أن أحدا دفع لأبى تمام 
وزن ديوانه ذهبا؛ لكن صاحب (الأغائى) أخذ أو وعد بأخيل 
ثمن (الأغانلى) وزنه ذهبا. ولم يول كتاب فى العالم ما أولى 
العرب الكتاب الكريم من الحفاوة والدراسة رالشوثيق - وإنه 


رهم كل شى - لمن فصيلة الندر. ثم إن تقدير النشر والتحيز 
ضد الشعر ليدمثل فى الحقيقة المهمة التى كنت قد ذكرتها 
سابقا؛ وهى أن القرآن الكريم نفى عن نفسه؛ ثم لفى عنه 


علماء المريية والومنون؛ أن يكون شعراء لكنه لم ينف عن 


نفسه أن يكون نثرا. أو لبس ذلك كله ما يستحق التأمل؟ أم 
ترى كل ما أقوله من نسيج ما كان عبد الله بن سلام 
يرزبه؛ جموحا لخيال مغامرات باحث عن متمة الاپتکار فی 
نضاء لا تحده من حدود؛ ولا يخضع لمفيدات النطفی 
والتجريبى والمقلائى ومقابيسها؟ ذلكم أخر الأسكلة؛ وهو 
سؤال ساترك لکم متعة - آم نراه عبه - محاولة الإجابة عله. 


القسم الثانی 

کتاب العظمة ٩‏ 

وصف ملق الأكوان وامنة والبار 

والعالم الحوارقي المدسرب للإمام الغزالى 

كتاب العظمة على التمام والكمال 

فاتحة المفابسات 

0 (بسم الله الرحمن الرحيم؛ 

رب بسر وأعن با رحمن پارحيم. 
الحمد لله الصمد الکریم؛ الذى خيلق مادونه من 
السمرات والأرض وما مخت الشری؛ وهو بکل 
شی عليم وصلى الله على سيدنا محمد نبيه 
ورسوله الكريم. آما بعد. فهذا کتاب فیه عظمة 
الله وصفة مخلرفانه فی السموات والارض؛ وما 
خحث الفرى من الملائكة والخلائق؛ وصفة الجنة 
والنار. وما ذكره فى كنابه العظمة؛ مما نزل الله 
الأمين عليه السلام» فى بطاقة من الحرير الأبيض 
نیها العلم الذى ذكره الله عز وجل فى كثابه 
المنزل على أبيه المرسل » قوله تعالى : «وعلم آدم 
الأسماء كلها ثم عرضها على الملائكة فقال 
ألبكولى بأسماء هؤلاء إن كنتم صادفين قالوا 


۳۹ 


کمال ابر دیب 


۳۳۰ 


سبحانك لا علم لنا إلا ما علستنا إنك أنث 
العليم الحكيم قال يا آدم أنبئهم بأسمائهم فلما 
أببأهم بأسسائهم فال ألم أقل لكم إنى أعلم 
غيب السموات رالأرض وأعلم ما تبدون وما 
کننم تکتمون» ؛ وآن الله عز وجل صور لآدم 
عليه السلام الجبال جبالا؛ وأراه الأم رالقرون 
قرنا بعد فرث؛ وأمة بعد أمة؛ وما كان وما هو 
كائن إلى ماشاء الله تعالی؛ وأعلمه كل ما كان 
يربد أن يكون؛ وذكر الطوفان وما يغرق من 
الأرض؛ فخشى أدم عليه السلام على العلم 
اغفزون أن يذهب؛ فعمل ألواحا من الطين, 
وكتب غليها العلم؛ وطبخها بالنار» واستودعها 
فى مغارة يقال لها المائمة؛ فى جبل يقال له 
المنديل؛ فى سرئديب بالهند. وسأل الله تعالى أن 
یحفظها بحفظه. فتلك الفارة منطبقة لا تفتح إلا 
من السنة إلى السنة فى يوم عاشوراء. فإذا كان 
ذلك الوم نفتح المغارة بإذن الله عز وجل؛ 
ولائزال مفشوحة من صلاة الصبح إلى غررب 
الشمس. فمن غربت علبه الشمس وهو فى 
المغارة هلك؛ والطبقت عليه؛ ولا يستطيع أن 
يخرج منها. وقد هلك فبها خخلق كثير. فوردت 
الأحبار بذلك إلى دائيال عليم؛ فصعد إلى ذلك 
الکان ومعه أناس من للامذته. وکان عدتهم 
أربعين کالباء رمعهم ما يحئاجون من الكواغد 
والمداد والأقلام. وصاروا إلى المغارة يوم عاشوراء» 
فوجدرا الباب مفتوحاء فدلوا وتفرقوا فى المغارة 
وكتبوا جميع ما آردوا؛ وخرجوا قبل أن تغرب 
الشمس . وإن دانيال عليم وضعه على صحف 
النحاس: فلما حضرته الوفاة تأسف عليها تأسفا 
عظيما كى لا تفع فى يد غيره. فلطف الله 
تعالى وأخرجها ونشرها فى الدنيا. 

قال؛ 

حدثنا ابر الملاء حمزة بن تمد بن محمد قال: 
حدثنا فربج بن حمسن بن الصفار قال؛ حدثنا 





إبراهيم بن محمد الخواص قال: حدلنا محمد 
ابن على قال: حدثنا الوليد عن سعيد عن عبد 
الله بن عبدالكريم عن الحسن بن الحسن 
البصری فال؛ 

دخلت على أمبر المؤمنين عدمان بن عفان رضى 
الله عنه» فقال عشمان رضى الله عنه: 1سبحان 
من خلق الخلق وبسط علیهم الرزق» ونشر تلك 
الأم فى الأرض» فى برها وبحرها وسهلها 
وجبلها؛ من وحشها رإنسها وجنها وهوامها 
وحیتانها؛ وکل بغدر راررح ۳ سعة هذه الدليها. 
فسبحان الحنان النان ذی الجلال والاکرام) 
فقال عبد الله بن سلام رضی الله عنه: 


ديا أمير المؤمنين» فقع فى يدك كتاب الدفائن 
من کتب دانیال علیم؛ ففیه مذكور ما خلق 
الله نعالى وعظمته ( ما 4 لا بصفه الواصفون 
ولا نصفه العقول مما حل الله نعالى ورزقه. 
فسبحان القادر على كل شئ. وأما قولك ها أمور 
المؤمنين عن هذه الدنيا وسمئها فما هى فى ملك 
الله نعالى إلا كمثل كوكب صغيرم بين 
الكواكب فى السماء. وجدت با أمير المإمنين 
فى هذا الکتاب آن الله تمالی خلق الهری طوله 
ألف ألف ألف سئة. ثم علق على جائب البحر 
عن يمينه ألف ألف ألف مدينة وعن شماله مثل 
ذلك: وملأها خحلقا من علق الله تعالى. وجعل 
لهم لبلا ونهارا وشمسا وقمرا؛ وأرسل فيهم 
الرسل ؛ وأنزل علیهم الکتب؛ وجمل لهم مناسك 
هم اسکرها. وفیهم الصالحون والظالون؛ ولهم 
جنة ونار؛ یصذب سیشهم ويرحم محسلهم؛ 
يحاسبون غير حسابنا؛ ولا يحشروث معنا. لكل 
مدينة عشرون ألف مرج؛ فى كل مرج عشرون 
ألف ررضة؛ فى كل روضة عشرون ألف حديقة, 
فی کل حديقة عشرون ألف شجرةء فى كل 
شجرة عشرون ألف ثمرة؛ فى كل لمرة عشرون 
ألف لون من الورق؛ مخت كل لون من الورق 


والشمر عشرون ألف نوع من الدواب ثما خخلق الله 
تعالى. تأكل تلك الدواب ما بسقط من ورف 
تلك الأشجار وما یس تها. رتلك الدراب 
أصفر شيع فيها لا نسعها دنيانا هذه؛ هی رزق 
تلك الأقوام الذين وصفتهم لك يا أميسر 
المؤمنين؛ . فقال عشمان: دلا إله إلا الله الملك 
الفدوس السلام المؤمن المهيمن العزيز الجبار 
المتكبر؛ سبحان الله عما يشركون؛. . لم أطبق 
ذلك البحر فى طوله وعرضه؛ وخلق فوفه أرضا 
من عليه ور سيلا 
ثلاالة ألاف ألف ألف ألف سنة؛ وخلق فی تلك 
الأرض ثلالة ألاف ألف ألف ألف مدينة. وجعل 
فى البحر المذكور حيتانا أفصر حرت فيها طوله 
ثلالة ألاف سنة؛ فيه حيئان تفضل عن الأرض 
إلى كل جبهة من المشرق واطفرب ثلائمالة سنة. 
لم جعل فوق تلك الأرض دواب؛ وجعل فرى 
وحدائق ومراکز؛ جزء جره جزه جزء واحد منها 
مثل دئيانا هذه برها وبحرها وسهلها وجبلها. وقد 
لان لهم ذلك الحديد؛ فيفلحوك فيه ويزرعوك» 
ويغمرسون الأشجار تخللها الأنهار وعلى نلك 
الأشجار طبور كالجمال النجانى؛ أرجلها مثل 
أرجل الطيور ورجوهها کرجوه الناس, لهم جنة 
وناره ونيهم الفضا والصالحون والسیون 
والحكماء؛ ولهم كنتب ومناسك هم ناسکوها؛ 
رلهم لیل ونهار؛ وفیهم العلماء الأخبار. قسموا 
أيامهم أربعة أجزاء: جزء يصلحوث فيه أعمالهم؛ 
وجزه ييكون فيه على معادهم؛ وججزه يحاسبوث 
(فيه) نفرسهم؛ رجزء يضطررن فيه إلى 
مماشهم. لا نحشر معهم ولا يحشرون معناء ولا 
نعلم بهم ولا بعلمون بنا. فسب‌حان الله جل 
جلاله. ثم خلق الله تعالى نوق ذلك هوباً طوله 
مسيرة ألف ألف ألف سنة وعرضه مثل ذلك. لم 
علق الله تمالى على ذلك الهسوى أربعة آلاف 
أل ألف ألف مدینة من الذهب الأحمر؛ لكل 


صب ست المجلسيات والمقاماث 


مدينة عشرة آلاف باب. ولهم آهداه بفانلونهم 
ویحاربرنهم» ویبیتون علی کل باب من أبوابها 
عشرة ألاف نفس بالنوبة يحرسونها. وهم على 
ذلك الحال إلى يوم القيامة. لا إله إلا الله الخالق 
البارى المصور. لم أطبق قوق ذلك بأرض من 
الرصاص طولها أربعة ألاف ألف ألف ألف سنة؛ 
رجمل فیها مدنا مس الذهب الأصفر ما يعلم 
عددها إلا الله تعالى. وجعل أسرة لأهلهاء كل 
سرير منها بسير بصاحبه حيث شاء إذا أمره. 
وجعل لهم ليلا ونهارا وشمسا وفمرا وشئاء 
وصيفا. رفيهم الأنبياء والمرسلون والقضاة 
رالصالحون» رفیهم أنزل الله كنبا على رسل؛ 
رجعل لهم شرائم ومناسك هم ناسکوها» 
وافترض عليهم الصلاة والركاة. لهم تهجد فى . 
الليل؛ حسان الوجوه؛ وجوههم مثل وجره بنی 
أدم؛ أبدائهم أبدان طيورء وأرجلهم أرجل بفر» 
ورؤرسهم كرؤوس الأدميين. وجعل فيهم 
صحارى وبراری؛ حلق الله تعالى فى تلك 
البراری من اصناف الوحوش ما لا بحصی عدده 
إلا الله أصغر وحش فيها لا تسمه دنیانا هده. 
لكل مدينة من تلك المدالن للالة آلاف ألف 
ألف ألف مرج» فى كل مرج مائة ررضة فى 
كل ررضة) مائة حديفة فى كل حديفة مالة 
شجرة» على كل شجرة مائة ألف نوع من الثمر» 
على كل لمرة مالة ألف لون من أنواع الورق. 
رند خلن الله سبحانه علی كل ورقة سررا 
برحلون إلى أهلهم عليها. فإذا وصلوا مها 
تطاطات الأشجار حتى نبقى رؤرسها على رجه 
الأرض؛ فيصعدون الأسرة ويجلسرن فيها. فكلما 
جلس منهم واحد ارنفعت الورقة عن وجه 
الأرض» فلم تزل ترفع ورفة بعد آحری حتی 
یتکامل الفرم الذين يربدون الصعود والمبيث. فإذا 
تکاملوا ارتفعت الشجرة بذلك القوم حثی تبلغ 
تمام طرلها؛ . فقال عشمان رضی الله عنه: «ما 
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كمال ابر ديب 


مقدار علو نلك الأشجار ومنئهاها؛؟ قال عبد 
الله بن سلام رضى الله عنه: (طول كل شجرة 
مسيرة تسعين ألف سنة» فإذا أراد إنسان أن ينزل 
نكاملت لهم بطون أرضهم. وهم يصرمون بوما 
يفطروث بوساء يعلاذون بعسياسهم أكشر ما 
تلاذون بإفطارهم. لهم فى أصول ئلك الأشجار 
مجالس يتعدى كل مجلس مسيرة أربعة ألان 
ألف ألف ألف سنة؛ المجلس الواحد مثل دنبانا 
هذه برها وبحرها وسهلها وجبلها بالطول 
والعرض. فسبحان الله الملك الفدوس السلام 
المؤمن المهيمن العزيز الجبار المتكبر؛ , 


فانحة المؤانسات 
ابد 


بنتمی هذا النص إلى نمط من الکتابة الابداعية بررل 
لى أن أسمنيه الأدب العجائبى؛ أو «الأدب الخرارقى؛؛ هنا 
يجمح الخيال الخلاق مخثرقا حدود المعقول والمنطقى 
والشاريخى والواقعى ؛ ومخضما كل ما فی الوجود الانسانی؛ 
من الطبيعى إلى الماورائى ؛ لفرة راحدة فقط ؛ هى قوة الخيال 
المبدع المبتكر الذى يجوب الوجود بإحساس فاحش بالحرية 
المطلقة. يعجن العالم کما پشاء؛ ریصوغ ما يشأء؛ غير 
خخاضع إلا لشهواته ولمتطلباته الخاصة وما يختار هو أن برسمه 
من قوائين وححدود. إنه الخبال جامحا؛ طلیقا ستهکا. 


ولمل أبرز ما يلفث فى مستهل النص الطليق الراهن هو 
استخدامه لعبة التوثيق التاربخية التى ارنبطت فى ثرائه بالمقدس 
ونأسيسه ولوليقه ونرسيخه؛ وهى آلبة السلسلة الروائبة أو 
المنعنة؛ «حدئنا فلان عن فلان عن فلان عن فلان؛ , فلقد 
ابتكرت هذه الطريقة الرصينئة الصارمة من أجل نوئيق 
الحديث الشريف أصلاء وحين اندقلث إلى التاريخى فإئما 
حدث ذلك من أجل إضفاء المولوقية والأصالة والحقيقية 
على المسرود التاريخى , وها هو ذا نص الخيال الطلبق ينقلها 
إلى مجال التخيلى المبدع لبمنحه موثوقية المقدس وحقيقيئه 
وصرامته. مع أن ما بمنح هذه الحقيقة والقداسة والموثوقية 
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یداع محض وابتکار حالص ونفنن فی التفشیق رالشذویب 
والتركيب والتجاوز والعجن والصوغ لا یکاد بفوقه نموذج 
آخر من نماذج ابتكايية الانسان رطافانه الذهلة علی الرحیل 
الدائم فى عوالم اللامحدود واللامرئى واللامألوف والعجائبى 
الخوارقى الإدهاشى. بمثل هذا النص» يحق للإبداعية العربية 
أن تنسب لنفسها الإسهام فى ابتكار فن أدبى جديد هو فن 
العجائبى والخوارقى» فن اللاحدود واللامألوف؛ فن الخبال 
المتجارز الطلين المننهك وابتكار المتخيل الذى لا تمده حمدود. 
ويجلو ذلك عبثية الادعاءات الصريحة أو المتضمنة التى يقوم 
علبها عمل باحثين غربيين ينسبون إلى الغرب حصرا ابتكار 
ما اسن الآن «الفانتاستیت/ 1۵۵۵/6 / عأأفقاهةا » 
وعبئية من يتمقبهم من الباحثين وهراة البحث من العرب 
الذين يفتئهم كل غربى منتحلا كان أو أصيلا؛ وبقرون لكل 
غربى بما يزعمه لنفسه مجرد أنه زعمه لنفسه؛ كأئما هو أمر 
لا بأنبه الباطل من أمام أو وراء أو باطن أو ظاهر أو خعلف أو 
جنبين أو فوق أو محت. وإضافة ؛ فإن بين ما يظهره هذا 
النص والثراث الخلاق الذى ينشمى إليه هو عمّم ادعاءاث 
باحشين غربيين» من مثل إرنسث ربنان الذى وصف الساميين 
ومنهم العرب بأنهم لا خيال لهم؛ عالقون بالحسى المباشر 
المدرك دون جهد؛ منشبكون فى أسر المادى الواضح لكل 
عين؛ وتبعه فى ذلك كتاب من مثل أحمد أمين وأبى القاسم 
الشابی فزادرا علی باطله باطلا؛ ‏ و کتب الشابى كتابا يؤسف 
الره أنه لايزال مقروءا فى الثقافة العربية هو (الخيال الشعرى 
عند العرب) . 

إن نصوصا من مثل (كتاب العظمة) و (مناسات 
الوهرانى) والتراث الخوارقى الذى امتاحت منه أدبيات الاسراه 
والعراج؛ و (رسالة الغفران) للممرى و (ألف ليلة وليلة) 
والحكايات العجيبة والنوادر الغريبة والسير البديعة من مثل 
سيرة الهلاليين وسيف بن ذى يزنك لبين كنوز الكتابة 
المظيمة فى العالم ولدرر يندر نظيرها فى فضاء الإبداع 
الشخیلی الجسصوح. ولفد آن وان دراسة هذا الشراث بما 
بستحفه من جهد وعلم ورقت وتفتح فی الفکر وتعال علی 
الأحكام العقائدية الفجة التى أخضع لها ولايزال بخضع لها 
في اوساط التراث الرسمی فی العالم العربی وخارجه. 


سس سس سس 0000 


ومن اجل ذلك؛ بليق بنا أولا أن نرى هذا المزج الخلاق 
للسحری بالرانعی الذى يمتكره هذا النص من حيث هر سيد 
لتروع إبداعى يرناد مكامن الحياة والطبيعة وبأخذ منها ما بروق 
له أن يأخذ؛ لكنه بولد فيها أبضا ما يروق له أن يولد. حين 
پسرد عبد الله بن سلام أعاجيب الخلق؛ كما يقول هذا النص؛ 
بغشى على الخليفة المؤمن عدمان بن عفان ويغشى على عبدالله 
الساحر نفسه ویفشی علی بنات عشمان. وذلك سرد یمکن 
بساطة آن بدحل فی [طار التاریخی الولن آر المفول القابل 
للتوئیق. لکن حین یفیقی عشمان ویأمر برش الاه على عبدالله 
فیفین؛ بحدث آمر رالم! (ذ پدخل السرد عنصر أخخر؛ فإن بنات 
علمان اللوانی برش علیهن اثاء لا يفقن بل يمشن فى اتملس. 
وهكذا؛ فإن هذا النص الخوارقى بمارس فعل إبداع مفامر: إنه 
يسرد الخارق المدخيل بوصفه نوليقا ناربخبا عاديا. إنه يمزج 
التاريخى بلمتخيل: السحرى بالوائعی؛ فی لعبة صرنا ارم 
نشعلمها من جابربیل غارسيا ماركيز رننسب ابتکارها (لبه فى 
النصف الثانی من القرث العشرین. والدهش فی عمل مژلف 
(العظمة) أنه يفعل ما فمل دون أن برف له رمش او نطرف له 
عبن : لا يخشى أن بقول له حد: «لکن بنات عثمان لم یمن 
بالطريقة التى رویت؛ ان تاریخهن معروف مالوف وأنت کذاب 
مدع مزيف؛ . والحقيقة التاريخية البسيطة هى أن بناث عدمان 
لم يمئن فى ححادلة واحيدة؛ ولو أن ذلك كان قد حدث وجاء 
مؤلف (العظمة) ليضفى عليه تأويلا جديدا لكان ما بفعله ما 
بدخحل نی الألوف من النشاج الإبداعى؛ ثما أسماه الجرجائى 
«التعليل النخيلى؛ ؛ وهو فن عظیم فالم بذانه (كما فى تأريل 
الشاعر؛ مثلاء لوضع المصلوب الذى صلب عقوبة له؛ فجعل 
الشاعر فشحه للراعیه ومده لمدبه مبالغة فی الكرم) . لكن ما 
بحدث فى (العظمة) مغاير لذلك وينشمى إلى مجال تخملی 
آخر: إن أمر موت بنات مشمان معا فی حادلة راحدة هو كله 
مختلق مبتكر لا أصل له فى واقع أر تاريخ . الخبال هناء إذن» لا 
یکتفی بتفسیر التاریخ؛ أو الواقع ؛ تفسيرا ججديدا؛ بل يبتكر 
اللشاريخ والواقع ابتكارا من أصله وجدره؛ لم يدرج هذا التاربخ 
الاستمهامى فى سياق التاريخى الواقعى ويمزجه بالسحرى 
المتخيل. وذلك فى الجوهر من التجاوز والجموح وكسر حدود 
الالون راحدود والنطقی والتاریضی رالواقعی. 


اجلسپات و القامات 


رتاصیلا لهذا لتصور البد غ لفن السرد والاماد الثى ياح 
له أن برنادها؛ ولزجه للمتخمل السحری بالشاریخی (أو 
الأسعطورى المعتبر تاريخها على الأقل فى وعى الثقافة النتجة) 
يحسن أن أفتبس موضعا آخحر من کتاب (العظم) نتألن فیه 
هذه الموهبة التخيلية الفذة. فى وصفه خلق الله العظيم بررى 
عبد الله بن سلام أن الله حلق سبعین دنبا رملاٌها حلفا؛ 
رخلق فى كل دليا بسها؛ ركل ذلك ما يندرج فى سباق 
الخلن السجز الدهش السجائبی الشخیل, لکن ابن سلام 
سرعان ما بمزج التخیل بالتاریخی ببراهة فالقة وببساطة فائقة 
فی الوفت نفسه» فیفول؛ 


مقابسة ثانية 

«رخلن نی کل دنبا نسباء آحدهم بفال له 
موسى: وأوحى الله تعالى إلى موسى بن عمران 
بالك ففال موسى بن عمران عليه السلام: 
«إلهى هل لهم فراعنة يقائلولهم مثل ما يقائنى 
فرعرن؟؛ نقال الله تمالی: «باموسی» لو بلوتك 
بفرعون من أوليك الفراعة الذين بلوث بهم 
أولدك الأنبياء لعيل صبرك؛ . 


فمؤانسة نالية 
ت 


بس ما يقئضيه اكتناه هذا الكراث الإبداعى فى العربية 
ضرورة إعادة نصور التاريخ النقافى العربى من منظور داخيلى : 
(لناء مفهوم عصرر الانحطاط الذى ابتكرته حساسية فنية 
وفكر سياسى سحمّه الغرب بمعطياته وقاده بخطل إلى رفض 
تاریخه والی تصوره تصورا تصنعه عفد الدنقفص بإزاء الغرب» 
ورفض صورة الحضارة العربية التى نقوم على معطیات الثاریخ 
الرسمى للشقافة وعلى الكثابة البلاطية؛ كتابة السلطة 
والمتسلطين ' والمذاهب الفقهية السائدة الرسمية. لفد أرجت 
هذه التمارات كل نناج الخيال الخلاق والخيال الشعبي 
خحاصة من مدار الإبداعية العربية ونفته من فضائهاء فانتهینا 
إلى صورة لأدب نفلبدى يمرث بموت المعسرى. وإنه لم 
یفعل؛ فلمة تراث جمیل غنی بسبق مجد العباسيين وبلازمه 
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كمال أبر ديب 


ریفی مزدهرا بعده ثم بزداد تألفا وثراء وإنسانية وابتكارية 
ويستمر إلى ما بعد بدایات ما آسمیناة خطلا عصر النهضة 
رنسبدا بروغ شموسه الی نابلیون رآزربارالادب الفرنسی 
والإتجليزى ثم الأوروبئ والغربى عامة. فى هذا الثراث تمثل 
المقامة نقيضا مباشرا لأدب الخیال الجموح المتجاوز: هى 
قطب الواقعى اللغوى الاجتماعى السردى فى حدرد الألون 
والمعقرل؛ وهر نقيضها الجامح. وكلاهما لايموث ولابنضب 
وان كان علمنا به يموت وينقسب . 

إن ما آسموه «عصور الانحطاط» هر بالضبط عصور مخرير 
الأدب من لصرقيته بالسلطة ودورانه فى مدارها لم تموله 
الكلى نفرببا إلى أدب للناس والحياة اليومية . وبين العوامل 
المديدة المسؤولة عن ذلك انهيار السلطة المركربة؛ سلطة 
البلاط؛ فى بقاع العالم العربى وانتقال السلطة المرككزية 
السياسية إلى حواضر أخرى؛ وبينها انهيار البنية المعرفية الثى 
جْسّد فيها نمط الرؤيا الكلية الموحدة والمؤولة للعالم ومحرقها 
العرربية الإسلامية المتفتئحة الثئى تمازجت بالعقائديات 
الأعرى بإخصاب دئاق. هكذاء جفت البلاطاث الئى كان 
النناج الأدبى الرسمى يدور فى فلكهاء والفيم التى كان 
بمشاح منها ويممق تمذرها ودیمومتها؛ نی آن؛ وأصبح 
مدار الفاعلية الإبداعية الحياة البومية ولختها لغة الحياة اليومية» 
من جهة؛ وفن السرد الشمبی للناس العادیین؛ بدلا من نسلية 
الأمراء» من جهة آخری. ولیس تنامی مفهوم البطل الشمبی 
إلا سید عمیفا لهده التحولات الجوهرية فی الحیاة سیاسبا 
واجتماعيا واقتصاديا وثقافيا. 

وما يتضمنه هذا الكلام هو أن عملية اشعبدة) الأدب 
ولغنه وحديئه عمیقة الجذور فی الشاریخ الابداعی العربی. 
فلفد كان ما حدث اسثمرارا لثبار وى عريق نضرب جذوره 
فی الجاهلية والاسلام الاول ونستمر بفوة فی عصر الغازی 
والفتوحات وتتارج فی الحیا: العباسية. ولفد سجل لنا ابن 
العتر حتی مرحلته البکرة نلك كما حفظ لا آبو الفرج 
الأصفهانى فی زمن تال؛ ملامح من هذا الاج الابداعی 
الذي اشتد عوده خارج مسارح السلطة رالبلاطات ونی مواقع 
الحياة اليومية: من شمر الفقر؛ إلى شعر الاحتجاج الطبقى إلى 
شمر انجسون والجنس والتجاوز الأحلافى. والقول؛ نی هذا 


Yé 





السياق؛ إن شعبئة اللغة الشعرية تأثير رومانسى غربى أو 
حصيلة للمعرفة ب ١نى‏ إس إلبوث؟؛ وإن لغة الشعرية العربية 
قبل ذلك كانت بلاغية خطابية.. إلخ ليس إلا من باب 
الجهل المدقع الذى يسم الكثير من الكتابات النقدية العربية 
فى مرحلة طغيان الثقافة والحضارة الأوروبية, خصوصا فى 
نناج الدارسين أو الأدباء المستغربين من العرب الذين انتقلوا 
إلى دراسة الأدب العربى الحديث لسبب أو آحر؛ دون أن 
تكون لدبهم معرفة عميقة مؤسسة تأسيسا جيدا فى الثراث 
العربى وتاريخ نطور الإبداعية العربية , 


۲ 


أولى الظواهر الفائنة فى (كتاب العظلمة) هى النهج 
المبتكر الذى يفئن فى رسمه لبرسيع نفسه فی الثاربخی 
والوافعى. وهو يفعل ذللك بادعاء الطبيعة الكتابية لمادته 
رتجنب الوسم بالسردية الشافهة. ولعل هذا آن یکون أرل مثل 
ناريخى فى العربية على رفع شأن الكنابة إلى هذا المستوى 
الخطير. فالكتابية هنا تتماهى مع المولوفية والمصداق والتاريخية 
وتتنافض مباشرة مع الختلق والمرئاب فيه والمشكوك فى أمره. 
المعرفة الكثاببة هنا نفيض للمعرفة الشفاهية,. والمؤلف ينسب 
الكتابية إلى مادنه بسبل مختلفة: بدهاء تنقل المعرفة ببوح 
مباشر إلهى غير محدد ‏ خلق الله آدم وعلمه الأسماء كلها 
وما کان وما هو کائن وما سیکون - لکن سرعان ما پنمطف 
النص ليحيل هذه المعرفة إلى معرفة مكثتوبة: أول فعل للكتابة 
بمارسه أدم الذى يؤدى فعله إلى حفظ المعرفة من الزوال 
رحمایتها ضد الفناء. أما فعل الکتابة الثانی فهو ما يقوم به 
دانیال وتلامذته فی الغارة التی تسمی الانعة. وهو فمل كتابة 
هائل الأبعاد بكل ما للكلمة من معنى ؛ إذ ينخرط فيه أربعون 
کانبا یملکون عد:ة الکتابة الکاملة انكافية؛ ویملکون مس 
المعرفة والذكاء والحيلة ما يضمن أنهم يخرجون بما كتبوه 
من المغارة قبل اللحظة الفاصمة التى تنغلق فيها المغارة 
فتهلك الجهلة الباحثين عن المعرفة المقدسة, ثم إن دانمال 
يضمن البقاء بفعل أكثر ديمومة 'نا كان آدم قد فعل؛ 
مجسدا التطور التاریخی للحضارة الانسائية وللمعرفة نفسها؛ 
والانتقال من الكتابة على ألواح الهبين الی الکشابة علی 


ادش 


الجلد ثم إلى لکتابا علی صسحف النحاس. آسا الفعل 
السحرى الأخير من الكتابة؛ فإنه تأليف كل هذه الأفعال فى 
كئاب ومنح الكتاب عنروانا محددا هر (كتاب الدفائن) . 
رنفتننا هنا مسألة: هل لف هذا الكتاب من صحف النحاس 
أم من مادة آخری؟ رکیف بجمع کتاب من صحف النحاس 
يمكن للراوق أن برعم أله يملك نسخة منه وبدعو الخايفة 
إلى أن (يفعه فى بده؛. وهذه المسألة لا تتطلب جوابا! فهى 
رجه من وجوه امتزاج الناريخى والممكن بالسحرى اظئلق 
الستحیل. وهو مما لا ينبغى أن بسال المؤلف عن معقوليته 
وامکان حل التشاقض المتمثل فيه؛ لأن مثل هذا الدمط من 
الخيال المنجاوز يرفض أن يسلم نفسه لمقاييس المعقولية 
رالتناسق والإمكان التى يخضع لها عباد الله الأحرون من 
البشر» کتابا وغير كئاب. ونحن ندین له بما وصفه الجرجانی 
من ضرورة فبسول المقدمات المنطقبة التى يدعبها لنفسه 
رالشسلیم بتعائجها دما عبر عنه كولريدج بعد ذلك بقروت 
بمصطلح «تعلیق الاحتصدیق) ]۵06۱16 0۶ 9۵5060۵100 , 


- 


مکذا پیتکر انس نهجا بدیما نی الشعامل مع الختلق ؛ 
الخیالی» اللاسعقرل؛ الجامح؛ السجاوز لحدود الشاربخى 


والمعفول بترسييخه ولتجديره فى التاريخى والمعقول؛ وهو بذلك , 


پمنحه مصداا مراهما؛ لا مصداقا منطفیا حقیفیا؛ ومشررعية 
مشايلة؛ لا مشررعبة قابلة للتمحيص والبرهات. غير أن ذلك 
ينطق على فمل الابداغ لا على مادته. فلا شك أن النص 
يسعى إلى البرهنة على سلامة مادئه بکل الطرق المکنة فی 
إطار الفكر الدينى البنية المعرفية التى تتشكل على معطيات 
الإيمان والعقائدية الدينية. نم إن السارد بطور نفئية أخرى من 
تقنیات الزج بین السحری المتخيل والوائعى العادى؛ تتمثل 
فى ربطه المباشر لما يحدث فى العالم الآخخر بما هو قائم فى 
الحياة الدنیا. ومن ذلك أنه حبن يستغرق فى وصفه المذهل 
للجنة وللجمال الخارق فیها بصف جمال الحور المین؛ وهو 
جمال ثالم طبعا نی عالم يأنى بعد فناء هذه الحياة الدئيا؛ 
بسحر تأیره علی أهل الحیاه الدنبا - الذین سیکونرن ند ماثر 
علی ی حال؛ واضما کلا الوجودین نزامنها على محور 
وجودی واحد وملنیا التعاقب الزمنى المفترض لهما: 


المجلسياث والمفاماث 


«رجره ثلك الحور أضوأ من الشمس والقمرء لها 
عیون لو کشفت عبونها وفمزت لبنى أدم عليه 
السلام فى دار الدنها لماث كلهم شوقا إليها. 
رعلی جبینها [کلیل کانها شمس مضيلة؛ فى 
کل زند من زنودها آلف سبوار من الذهب 
الأحمر؛ مكلل بالدر والجوهر. يبان مخ سافها 
من وراه حللها من رقة جلدهاء وفى كل رجل 
من رجليها ألف خلخال من الذهب الأحمر. لر 
سمم لذبل صونها أهل هذه الدليا لماتوا شوفا 
[لیها) . 


فى كثير ثما پفعله؛ تبدو آلیات السرد؛ والتحکم التلاعبی 
للراری ناسیسبة تاريخيا. رنکشف لیا حفيقة دالة: هی أن 
تجذير المتخيل اللخرارقى فى التاريخى ‏ وهو فعل على درجة 
كبيرة من الوعى بوهم بأنه يقوم على غياب الوعى - ألبة 
عربقة فى السرد الإنسانى وليست ابتكاراً حدائها أو ما بعد 
حدالی؛ وأن الحدائية وما بعدها نشئق هذا الفعل من مصادر 
تاريخية سابقة؛ كاشفة بذلك عن بعض مقوماتها الإبداعية 
والعقائدية. وتمئل هله الآلية النقيض المباشر لآلية أخعرى 
تعرفها الكثابة الروائية معرفة جيدة؛ هئ نفى الواقعية عن المادة 
السردية ونسینها إلى المتخيل والمبدكر كلية. هو ذا نموذجان 
متباینان 
١‏ ۱؛ حلیم برکات فی روايته (إنانة والنهر ) 
- دراسسات الآداب؛ بيروث. 19548 - 
يقول: هله الرراية تسشوحى ولا تتعلبن ؛ 
فالخبلة هى التى أعادث صياغة الواقع.» 
١‏ ؟: جبرا إبراهيم جبرا فى روايقه (السفينة) - 
دار اللهار» بیروت؛ ۸ 9 يقرل: ١إِن‏ 
شخصيات روایته من ابتکار الخیال وأی 
شبه بینها وبین شخصیات حفيقية من 
قبيل الصدفة المجردة؛ . 
1-١‏ : أدوئيس فى (الكتساب: أمس, المكان» 
الآن) ‏ دار السافى؛ لندن؛ 1948 - 


۳۳۵ 


یتک وس سر ی 


پورد عنوانا فرغیا هر؛ ۱بخطوطة ننسب 
للمتنبى بحققها وبنشرها أدرئيس؛. 

۲ -۲: کمال آبر دیب فی (عذابات التتبی فی 
صحبة كمال أبو ديب والعكس بالمكس 
۰۱ تلم پاد) - دار 
الساقی؛ لندن ۱۹۹۵ - یکتب» نی أحد 
الفصول: «اوراق الثبی السرية مدرجا 
نسخة الخطوطة الأصلية لها بخط بد 

المتنبى مع تخطيطات رسمها المتنبى 

نفسه) . 

هکذا؛ پتجلی موقفان متضادان من فعل الإبداع رفن 
الاخمئلاق: الأول بنفى عد الأصول الواقعية والجذر فى 
لتاریخی وینسبه (لی ابتکارية الخیال واختلاقیته! والثلی بنفی 
عنه متخیلینه ویسمی إلى برهنة تجذره فى التاريخى وتأصله فى 
الواقع. والمدهش فى الأمر هو أن الآلبة الثانية؛ وهى الأكثر 

حدالة زمنيا؛ إذ تبرغ فى نتاج ما بعد العدالة بشکل خحاص: 

هى الأعرق والأقدم نساريخياء كما يجلو (کشاب 

المظمة) ونصوص إبداعية غيره سأعرض لها فى مجال 

أخر, 

وقد يقول قائل إن الأمر يرتبط بطبيعة المادة المروبة نفسهاء 
وإن هناك لناسبا عكسيا بين طبيعة المادة والألية التى يتبناها 

النص؛ فكلما كانت المادة اکشر دخولا فی المشولية» 

والواقعية؛ وأشد ارتباطا بزمان ومکان محددین اجتماعبا 

وسياسيا واقتصادياء مال الرارى إلى لسبة عمله إلى الخبال؛ 

والعكس صحيح. غير أن الأدلة التاريخية لا تسوغ هذا 

الشفسير؛ رغم ما يسدو عليه من فدرة على الإقناع. إن 
الوهرانی؛ مثلاء يلجأ إلى ألية الحلم لیسرد مسرودانه 
الخوارقية المجائبية عما بدور بوم الحشره وفی النهاية بسقط 
من على فراشه ويفيق من الحلم؛ أى أله يستخدم الآلبة 
الدانية؛ وهی نسبة السرود لی التخیل ونفی واتعیته 
وناريخيته. أما العری» فانه لا بستخدم آلبة مشابهة فى رحلئه 

لی العالم الاخره مع أن مضمون ما بسرده خوارنی عجاثبی. 

ریدو أن شهرزاد العظيمة تنهج نهجا ثالنا يحتفظ لنفسه بقدر 


۳۳۹ 


من الإبهامية والاحئمالية؛ فهى تروى الخوارقى والعجائبى 
بعبارة تمتمل كلا التاريخى والمتخيل» هى ببساطة؛ 9بلغنى 
أبها الملك السعيد أن...6. وإنه لجدير بالإبراز والتأكيد أن 
جميع هله الآلياث مبدكرات للإبداعية السردية العريية نعود 
إلى مراحلها الأولى» وأن أيا منها ليس اقتباسا حديث العهد 
عن ثقافة أخرى. ریدو لی مکنا أن الألیشین الرليسيئين 
نشتقان من لبات السرد فى الفرآن الكريم أصلا؛ ففى هذا 
النص العظيم تبرز فكرة «اللوح المحفوظ؛؛ من ججهة؛ وتأصل 
النص القرآنى فبه رتبرز» من جهة أخرى» فكرة الفعل 
الفيزيائى الحقيقى الذى يتجذر فيه الخارق والمدهش كما فى 
الإسراء والمعراج. وهذه فرضية لا أزعم لها السلامة الآن؛ غير 
نها جديرة بالتأمل والتفصى. 
١‏ 
بين تلك الفاصل التی بتكشف فیها فمل اللخيال المتجاوز 
فى واحد من اکثر لياه صفاء وسلاسة ما يرويه عبد الله 
أبن سلام عن خلق ارض من الرصاص؛ فیها مدن من 
الذهب الاصفر ما يعلم عددها إلا الله تعالى. هذه الدن 
«جمل الله لاهلها سرراء كل سرير منها يسير بصاحبه حيث 
شاء إذا مره . أما الخلق أنفسهم ١‏ فلهم رجوه مثل وجوه بلى 
آدم» وأبدانهم أبدان طيسور؛ وأرجلهم أرجل بقر؛ ورؤوسهم 
كسرؤوس الآدسيين. هنا بألى هذا الوص الساحر الذى 
يستحق الافتباس حرفها: 
«لکل مدينة من تلك المدائن ثلائة ألاف ألف 
لف الف مرج؛ فى كل مرج روضة ئی کل 
روضة» مائة حديقة؛ فى كل حديفة مائة شجرة؛ 
على كل شجرة مائة ألف نوع من الشمر» على 
كل لمرة مائة ألف لون من أنواع الورق. وقد 
خلق الله سبحانه على كل ررقة سررا يرحيلون 
إلى أهلهم عليسها. فإذا وصلوا إليها تطأطات 
الأشجار حتى نبقى رؤرسها على وجه الأرض» 
فيصعدون الأسرة ویجلسون فیها. فکلما جلس 
منهم واحد ارتفعث الورقة عن وجه الأرض» فلم 
ترل ترفع ورقة بعد آحری حنی بتکامل الوم 


امح الجلسيات والمقامات 


الذين بربدون الصعود والمبسيث. فإذا تكاملوا 
ارنشعت الشجرة بذلك القوم حتى لبلغ تمام 
طولها. فقال عشمان رضى الله عنه: ما مقدار 
علو تلك الأشجار ومشهاها؟ قال عبد الله بن 
سلام رضى الله عنه: طول کل شجرة مسيرة 
نسعين ألف سنة؛ فإذا أراد إنسان أن ينزل 
تكاملت لهم بطون أرضهم. وهم يصومون يوما 
ویفطررن بوما؛ بتلذذون بصيامهم أكثر مما 
يتلذذرن بإفطارهم. ولهم فى أصول نلك الأشجار 
مجالس يتعدى كل مجلس مسيرة أربعة ألاف 
آلف الف الف سنة؛ انحلس الواحد مثل دئیانا 
هذه برها وبحرها وسهلها وجبلها بالطول 
والعرض. فسبحان الله اللك القدوس السلام 
المؤمن المهيمن العزيز الجبار المتكبر؛ . 

وبين هذه الفاصل ایضا هذا لوصف لفدة آخری من 

مخلرقات الله العجيبة. فمقابسة أشهى ؛ 

«لم أطبق ذلك الهسوى بأرض من بلور؛ وجعل 
طولها للاثمالة ألف ألف ألف سئة؛ لم جعل 
فيها رجالا ونساء من البلور؛ فیلقی الرجل منهم 
المرأة فیقبصها فتحمل فتضع. وهم ابتون فی 
للك الأرض والرجل والمرأة مهل ذلك. فسإذا 
وضمت غلاما او جارية فتنبت فى الأرض» فإذا 
أراد اقضاءها عنه يرجيع إلى حاله فى الصفر 
فيطول خعمسمالئة سنة والعرض مثله, وبلحس 
بعضهم بعشا فيشبعون. فإذا فضى الله نعالى 
على أحدهم بالوت غاص فى الأرض فلا 
يعرفون له أثراء وبنبث ولده موضعه. بين نلك 
الخلائق أنهر: كل نهر طرله مسيرة للاثمائة ألف 
سنة فى عرض ثلائمالة سنة. یتکلمون بتسبيح له 
خوار؛ يصرخ بعضهم ببسعض:؛ ١لا‏ تكن من 
الغافلين؛ فيضجون من خحوف الجبار بالتسبيح 
والتهليل والتقديس والنحميد حتى إن ذلك الماء 
يفور لكشرتهم وهوله منهم؛ حنى إن الخلق الذين 
من البلور يصرفون وجرههم [لی نحورهم مخافة 


منهم وما وقعث الففلة؛ وان لم يصرفوا وجوههم 
یفور الماء علیهم فیفرقهم مع طولهم وعرضهم 
وعظم خلفتهم» لیستخفرون بلفانهم وبستکرن 
من شر ذلك الماء نیحمدونه؛ ولذلك خلفهم 
سبحائه وتعالى. لا إله إلا الله الملك القدوس 
السلام المؤمن الهیمن العزیز الجبارا . 


لمزانسة اولی: 

غیرآن الذروة الجمالية والتأليرية لفعل الخيال الخلاق 
المتجاوز فى درئما شك وصف الجنة, هنا پلفی الزسابٌ؛ 
وتبخر الکان» ونعطل آلباث الرجود وقوانينه؛ وتنقلب لمات 
نشاط الجسد الإنسائى؛ ويتحول العالم إنسانا وإلها وأشياء إلى 
كون خارق لکل ما هو مألوف مدرك! هنا تشحفق غرالب 
الأحلام وتتسربل الأشهاء بشهرة الإرادة البشرية. ولعل أسمى 
ما فى هذا العالم العجائبى السحرى من تكوينات خارفة؛ 
جمالها وحسيا وإيمائيا؛ أن تكون مشاهد الجمال الألذوى 
والتحقق الحسى والمارسة الجنسية. وليس بوسمی سوى أن 
أحيل القارئ إلى هذا الجزء من النص ليقرأه بمئعة فذة؛ فيما 
أكتفى هنا بالمشهد الخارق الثالى ؛ 


فاتية المقابسات 


دثى كل جنة خلق الله تعالى لمائمائة ألف 
مدينة؛ فى كل مديئة ألل ألف قصر من الذهب 
الأحمر والدر والجوهر والياقوت الأحمر والزمرد 
الأحضر . فى كل مدينة أربعة آلاى ألفى 015 , 
أل ألف باب من الفضة البيضاء مساميرها من 
الذهب الأحمر. فى كل قصر من قصور تلك 
الدالن آلف خرفة بمضها فوق بعض؛ فى كل 
غرفة ألف شباك شبك بقضبان من نوره على 
كل شباك من نلك الشبابيك سرير من الذهب 
الأحمر؛ غلى كل سرير ألف ألف فراش من 
الحرير والسندس الأخمضر مكلل بالدر والججوهره 
والفرش مفروشة بعضها فوق بعض ؛ جالس على 
(كل من4 تلك الفرش حورية من الحور العین 


۳۳۷ 





۳۳۸ 


عليها سبعون حلة؛ والحلل ما بين الأحمر 
والأخضر والأقحوان والأرجوان؛ منسوجة بالدر 
والجوهر والمرجان. وجوه نلك الحور أضواأ من 
الشمس والفمر؛ لها عبون لو کدفت عیونها 
وغمزت لبنی آدم علیه السلام فی دار الدنبا مات 
كلهم شرقا إليها. وعلى جبينها إكليل كأنها 
شمس مضيشة؛ فی کل زند من زنردها آلف 


سوار من الذهب الأحمر؛ مکلل بالدر والجوهر. " 


يبان مخ ساقها من وراء حللها من رقة جلدها؛ 
وفی کل رجل من رجلیها آلف خلخال من 
الذهب الاحمر. لو سمم لذید صونها أهل هذه 
الدنیا انوا شوفا إليها. فى عنفها ألف قلادة من 
الدر والرجان واللولژ والعفمان؛ يضىء کل عفد 
من عفودها مثل الک رکب الدری. ون بدی 
كل حورية ألف وليدة وألف وصيفة. مكثوب 
على باب کل قصر اسم صاحبه؛ ومكثوب على 
نحر كل حورية اسم صاحبها؛ یعنی زوجها» بنور 
يتلألا: «أنا لفلان بن فلانة؛. طول كل قصر من 
تلك الفصور الف سئة وثلالمالة سئة؛ وعرضه 
ألف سنة وأربعمائة سنة؛ فى كل فصر ألف 
باب » ما بين الباب والباب مسیرة خمسین منة؛ 
علی کل باب بستان عرضه مائثا سنة؛ يجرى 
فی کل بستان نهر من لبن ونهر من عسل ونهر 
من خممر لذة للشاربين ونهر من ماء غیر آسن؛ 
يعلى مكدر. والنهر الذى من اللبن لا يتغبر 
طعمه: والنهر الذى من المسل مصفی, منصوب 
على كل نهر ألف خبمة من الزمرد الأحضر 
والباقوت الأحمر؛ فى كل خخميمة سرير من 
الذهب الأحمرء عليه فراش من الحرير الأحمر 
والأخضرء وفی کل بستان من الفواکه کثیر» ما 
تنشتهى الأنفس ونلذ الأعين. وفيها ما لاعين 
رأت ولا ذن سمعث ولا خطر على قلب بشر. 
فاذا دخل أهل الجنة الجنة افترقوا (لی منازلهم؛ 
فتستغبلهم الحور العین؛ كل إنسان يستقبله 


سبعون حوراء عليهن الحلى والحلل مكللة بالدر 
والجوهر؛ وعلى رأس کل حوراء تاج له شعاع 
اضواً من الشمس, والإكليل على جبينها من 
ثور العرش. مع كل حرراء ألف رصيفة وألف 
وليدة. بأبديهن صوالج يرفعن بها أذيال الحور 
كيلا تتلوث بالزعفران والمسك. وبيد كل واحدة 
منهن كأس مثل فلفة الشمس؛ فیه ماه وخمر 
ولبن وعسل؛ وبين ذلك حجاب كيلا يختلط 
بعضه إلى بعض. فإدا اسخقبلوا ول الله تعالى 
فينظر ولى الله تعالى إلى ما أعد الله من النعيم 
ويتمجب من الحور؛ نيقول: !لمن هؤلاء يا 
رب ؟؛ فيقول الله تعالى: وبا عمدی» ماتری 
كلهن أزواجك ونساك ولأجلك خلقتهن 
ولأجل نعبك وسهرك بين يدى فى ظلمة اللبل 
رصبرك على البأساء رالضراء فى دار الدنيا 
وحوفك من عذابى. فالآن قد جعلتك من 
الأمدين وأمنتك من عسذابی راسکنتث دار 
كرامتى ؛ وزوجتك بسبمین حوراء لحفطك 
فرجحك من الرنا. نالا جملتلل من الأمنين؟. 
قال - لم إن الحور العين يفدمن ما بأيديهن من 
الكاسات إلى ولى الله نمالى فيشرب الذى فى 
تلك الكاسات جميمه. فترجع تلك الحور 
بالشرح والسرور إلى تلك القفصور ويدخلن إلى 
منازلهن مع ولی الله تصالی. لکل حمورام منزل 
مبنی من القباب والخیام . فی کل مسکن من 
تلك المنازل مسرير من الأدهب الأحمر مرصع 
بالدر والجوهر واليافوت: وعليه سبعون فراشا من 
السندس والإستبرق بعنسها فوق بعض» فإذا 
جلس ولى الله تعالى على السرير الذى قد أعد 
الله له دحلت الحور منازلهن مستفبلاث جميع 
أبواب منازلهن إلى سرير ولى الله تعالى» فيجلسن 
على أسرنهن مستقبلاث إلى ولى الله تعالى وهو 
جالس على سريره. فإذا اشتهى ولى الله واحدة 
منهن علمت من غير إشارة ولا دعوى» فتفتح 


سس ند ی يت 


باب قبشها ونخرج بتلك الحلی والحلل رالحسن 
رالجمال والکمال, کما قال الله تعالی: «لم 
بطمشهن انس فملهم ولاجان» , فاذا دلت من 
ولى الله فإنه يجامعهاء فبمكث فی مجامعتها 
مرة واحدة مقدار أربعين سئة من سنینا هذه لا 
تنقطع شهرنه؛ وهر على صدرها؛ والعرل بجرک 
من تهاء والولدان وقوف على رأسيهما بأبديهم 
امناديل من السندس يروحون عليهما إلى أن ينما 
شهينهما مدة أريعين سنة. ثم تقوم تلك 
الحورية فتتدخل منزلها فتجئ أخخرى من الحور 
فيجامعها فإذا فى بكر؛ فیبرح فی مجامعتها 
أربعين سئة على المادة. لم تزل تدخيل واحدة 
رتخرج أخرى كلهن بكارى؛ فإذا فرغ من 
مجامعتهن عدن بكارى كما كن بقدرة الله. 
وولى الله مستكئ على سريره؛ وبطوف عليهم 
غلمان لهم كأنهم لؤلو مكنون» بأباري وكأس 
من معین ؛ وفواکه ما يشنهون؛ يأكلرن وبشربون 
لا پدنوطون ولا یسولون إلا (أنهم» یمرفون عرفا 
من أجسامهم فيخرج ذلك البول والغائط وهو 
أذكى من السك الأذفر والعنب الأشهب؛ لأن 
أرض الجنة لا تقبل النجاسة. فبيدما ولى الله 
على الأمن فى لعبه وضحکه ولهوه مع الحور 
العين إذ نزلت من فوق رأسه قبة من الغور يان 
ظاهرها من باطنهاء؛ ونيها سرير من الذهب 
الأحمر؛ وعليها سبعون فراشا من السندس 
. والإستبرل بعضها فوق بعض؛ وفيها جالس 
حوراء يغلب نورها علی نور الحور العین» وعلیها 


سبعون حلة من النور. فإذا نظر ولى الله إليها... 


نعجب من حسنها وجمالها كذلك؛ فيقول ولى 
الله تعالى ! دمن هذه پارب ؟) فیقول الله تمالی؛ 
رخاطبها حتى تجيبك با هبدى:. فال - 
نيكلمها ولى الله تعالى. فإذا كلمها فتحث باب 
فبعها وشترجث إليه وهی تقول؛ #حبيبى کیف 
نسیتبی ؟ الم تذ کر صبری علبك وسمك فى دار 


املسیات و القامات 


ادنا على الجوع والعطش رالعری رالشکری 
والبلوى؟ أما أكرمتك؟ أما احعماتك على 
البأساء والضراء؟ ألم تذكر كذا ركذا وأنا 
زوجتك المطيعة لك فى دار الدليا؟». 


فال - فيبكى ولى الله تعالى ويقوم ویمانفها وا 
على نحرها مكتوب غربا أثرابا اسمها عرية؛ 
وعلى رأس كل زلد من زنودها ألف سسوار من 
الذهب الأحمر؛ وی کل رجل من رجلیها آلف 
خلخال» وعلى رأسها تاج من النور. فإذا نظر 
الحور العین [لبها رزلی حسنها وحسن لباسها 
بقلن: «ربناء لم لم تزينا لأجل ولى الله 
مثلها؟؛. نيقول الله تعالى: «معاشر الحور 
العين؛ زينت أمتى لكدرة صبرها فى دار الائها 
علی الحر والبرد والجوع والعطش والخحرف 
وطاعتها لى ولروجها فى الدئياء وبالذى قاست 
من غصص الموث وظلمة القبر وهيبة السؤال 
وهول يوم القيامة؛ لأجل ذلك زينئها عليكن'. 
فتفرل الحور العين: «ربناء بحق لها أن تزينها 
علينا بالزينة والحسن والجمال». لم تقول الحور 
العين : دألا يا عربة؛ لا لخمسدين اليوم. اليوم يوم 
الفرح والسرور فى دار الأمان. ليس هاهنا مرض 
ولا موث ولا هم ولا غم ولا ساقم ولا حوف ولا 
جوع ولا عطش ولا تعب ولا نصب ولا خر ولا 
برد ولا ظلمة ولا شقاءه. قال - فيعطى لكل 
ولى من أوليائه فى فالجنة» ملكا وحورا وقصورا 
وولدانا ويسسائين ومن الخخلد حستى يقول کل 
واحد ملهم! ١أنا‏ غنى ولا أعطى أحد مغل هذا 
فى الجنة؛» وهذا بقوله المساكين الذين هم أفل 
الناس ملكا ومالا وحورا وقصصورا رأزواجا في 
الجنة لكونهم ما يطلع أحد منهم على ملك 
الأخمر حنى لا بیفي بینهم نماسد. ويعطى أهل 
الجنة فى الجنة ما لا عبن رأث رلا أذ سمعث 
ولا خطر على قلب بشر؛ فی مقام أكلها دائم 
وطلها وقطوفها دائية وفواكه متدلية تقفطف بقدرة 


۳۳۹ 


كمال ابر دیب 


الله تمالی ونای إلى كف مشتهيها فيأكل؛ 
كلما قطفت راحدة نرد أحرى إلى مكانها 
وتبلغ مثل ما كانت فى ذلك الغصن؛ رلر فطم 
منها عشر فی الحال تسلسلت بينها الألمار؛ . 


وتام مساك المؤانسات فى عشر ليال سقطعات 
۸ 

بين السمات المائرة ل ( كتاب العظمة) أن تقنيات السرد 
الروائى فيه نصل درجة عالية من النضج والسفسطة والتعقيدء 
فالنص ليس فعلا منصلا للسرد من البدابة إلى النهاية» بل 
بخضع لعملية تقطيع وتداخل وننظهم تبلغ أحيانا مستوى من 
الحيوية بحق له آن پرصفی بأئه «مسرحة للنص» ولا لیات 
الأداء فيه. ولأن النص ذو أهداف تألهرية؛ بل إرهابية ثربوية 
إلى حد ما؛ فقد کان یمکن له فی أيدى سارد أقل مهارة 
أن يؤول إلى مجرد خبط سردى یتخذ من النطلن القصصی 
مجرد ذريعة للقص ونقطة بداية له لم بنساق إلى سرد 
معطياته أو محتواه الفكرى التربوى غير آبه بفن السرد ذاته 
وسفتضیانه. وان فی الأدب لكثيرا من مثل هذه النصوص 
الذرائعية. غير أن مولف (العظمة) آشد وعبا رحبطة وعنابة 
بفن السرد ذانه من آن يفعل ذلك, كما سأظهر بنفصيل فى 
فقرة قادمة. إن ل (العظحة) عمليا ثلاثة رواة؛ الراوى الأول؛ 
وهو ناطق النص المكتوب أمامنا بكليئه من ألفه إلى بائه؛ 
رالراوی اللانىء؛ وهو ناطق النس الذی يروبه الحسن بن 
الحسن البصری؛ والراوی الثالث وهو ناطق الدص الذى بروبه 
عبدالله بن سلام. أى أننا أمام بنية سردية هی بنبة الدواگر 
التعالقة, کما آسمیتها فی مکان آخر فی سیاق دراسة (ألف 
ليلة وليلة) ؛ وهى بنية توليدية, جوهرية, ی السردیات العربية؛ 
بل لعلها اکثر سمات السردبات العريية تمییزا واحتصاصا 
وتأصلا. ومن العبث أن نصف مثل هذه البنية المولدة بأنها 
تالن من حکاية ال طار ومن حکایات لبابية يحصرها الإطارء 
کما یفعل تزفیتان ودوروف فی دراسته (الف لبلة) , لأن 
مفهوم الاطار بهمش فعل السرد البدئی ودلالشه وبهمش 
الرارى الأول تماما. وواقع السردية العربية عكس ذلك؛ وهو 
أن الراوى الأول ذو دور عالى الأهمية؛ بليغ ؛ وأساسى. كما 


۳۳۰ 





أن مفهوم الا طارة بژدی (لی عزل الحکایات واحدتها عن 
الاخریات» أما فى السردية العربية؛ فإن الدوائر المسردية 
متعالقة؛ متشابكة؛ متداخلة ومتفاعلة. وإن (كتاب العظمة) 
لخير نموذج لذلك! إذ إنه يسرز التعالق بين المسرودات فى 
كل من الدواثر السردية بطرق فمالة وينتقل من راو إلى رار 
ومن فطاع مسردى إلى قطاع أخمرء بشكل يؤدى إلى لق 
«الحس الا حندامی» (الدرامى) من جهة؛ ويرفع وبوتر مسئوى 
لتثير والفعل؛ إذ بشرك المتلفى نفسه فى كل من الدوائر فى 
ألية السرد وشبكيات المسرود وبخضعه بقرة لمجال تأثهره؛ 
وشحول بذلك كله إلى فعل أشد قدرة على الإفناع ‏ إذا 
كان الإقناع من الفاعليات المطلوبة فى العمل السردى» 
ویدر لی اه کذلك. 
لشأمل الحلفة الثالبة» مغلا الى نرد فى فقرة من النص 
ينقلم نیها خیط سرد الراوی الثالث» عبد الله بن سلام » 
ليقتحمه الراوى الثانى ويقحم معه معطيات تكشف خلفیات 
ومكوناث تثرى ونضئ الموقف بأكمله وتعطى للسارد القالث» 
ابن سلام؛ مكانة لم يكن ممكنا أن ندركها أو تتبلور من 
خلال سرده هو؛ 
«رخلق لهم جدة ونارا. فقال عشمان رضى الله 
غنه: هل عاینوا تلك المعنة والثار؟ .فال عبدالله 
ابن سلام رضى الله عنه: تعرض علیهم بالخداة 
المشی. فقال عدمان رضی الله عنه: هل لهم 
ليل ؟ قال: نعم» ولكنه يسطع البحر الذى على 
باب کل مدينة فتتكشف تلك الظلمة عنهم. 
فقال عشمان رضى الله عنه: هل ینامون شبفا؟ 
قال عبد الله بن سلام: لا یمرفون النوم لا 
القليل؛ ولا بميلون إلى اليفظة؛ مطيسعين 
مسلمين غبر معرضين. فقال عشمان رضى الله 
عنه طوبى لهم. ففال عبدالله بن سلام رضی 
الله عنه: طوبى للصالحين من أمة محمد صلی 
الله علبهء فإن لهم ما هو حير منهم وأفضل. 
فسبحان الذى هو على كل شئ قدير. وما 
رصفنا من شی إلا وهو جل رعلا بقدر على 
أعظم منه؛ رهو أعظم من كل شئ. فويل لمن لا 


= المملسيات والمقامات 


براقبه» (رویل لمن) لا بستحى منه؛ وريل لمن لا 
نسكن فى قلبه الرحمة؛ وريل لمن جمدت عيناء 
من الدمع؛ وويل لكل قلب غبر خخاشع؛ وريل 
لكل جوارح غير مسئفيمة:؛ وويل لمن دينه 
بدلهاه؛ ووبل لمن حسناته فى غير ميزاله ؛ وربل 
لن طرل عمره وعلييه حجه؛ وويل لمن أرادئه 
دلياه لشقوته؛ ووبل لمن زین له سوه عمله فرأه 
حسنا وربل لمن يثقى بوجهه سوء المذاب؛ وويل 
لمن يترك الخير لأهله وورئته ولقى الله بشر. قال؛ 
فبکی خشمان رضی الله عنه بکاه شديدا؛ فدخخل 
عليه وم من رهطه؛ فنظروا إليه مغشيا عليه؛ 
فقالرا: الشيخ غير ملام فإن عبد الله بن سلام 
عنده: فلا شكك أنه قد حدله بشر؛ من عظمة الله 
تعالى . لم أفاق عدمان رضى الله عنه من غشيته؛ 
لم أصرف الوفد الذین کانوا عنده وقال: أنا 
عنكم مشغول, ثم قال: يا عبد الله بن سلام؛ 
نما فوق ذلك ؟ قال: يا أمير المؤمنين - ثم أطبن 
ذلك بأرض من لؤلؤة بيضاء طولها مسيرة عشرة 
لان ألف ألف ألف الف فسرسخ؛ بل سنئة» 
رجمل الطبق عشر طبقات. فسبحان الله جل 
جلاله) . 
رهذا الشهد جزء فقط من عملية نداحل وتمالق آرسع 
بین المملیتین السردیتین للسارد الثانی والسارد.الثالث؛ وهو 
يأثى فى منفصل هام من مفاصل نمو النص وتشابك آبماده. 
ثم إن التكرار المنتظم للمشاهد التى تجسد استجابات المتلقى ؛ 
وهر الخليفة عثمان فى هذه الحالة ومن فى مجلسه؛ والتركيز 
على ما بحدث له من ردود فعل» وانخراط السارد نفسه فى 
فعل البكاء مرة بعد مرة: أو بكاء السارد نفسه وهو يسرد 
واهعمام المتلقى ‏ الخليفة لذلك وسؤاله عنه؛ كل ذلك مما 
یزید درجة الشمال والتشابك بین المسرودات فى كل من 
الدوائره ويرفع احتدامية النص إلى مستوى المسرحية المكثفة 
المصغرة. 
وکل هه السمات تفیض وتنتج من الفعل الشسم پدرجة 
عالية من الذكاء السردى وإنقان أليات السرد وتطوير النص » 


وهو فمل التقطيع؛ والمداخلة؛ والمعالفة. فمن الجدير بالذكر 
آن زمن ای فترة سردية يستغرق السارد الثالث فیها فی سرده 
دون أن بقطعه ويشبك المتلقى فى عمله لا تتجاوز فى أطول 
حدوث لها بضع صفحات. لمة دائما قطع من نمط او آخر 
ولأسباب تبدو أحيانا واهنة لا يسوغها إلا الرغبة الحادة في 
تحقيق انخراط المتلقى وإبقاء السرد على درجة عالية من التوتر 
والقدرة على التشويق. وبين أبرع أليات التشويق والإفناع ما 
يدعيه السارد الشالث أحيانا من ججهل؛ إذ يعجر عن الإجابة 
عن سؤال ما يوجهه الخلیفة» كما أشرث فى فقرة أخخرى؛ 
روعده أحبانا بأله قد يجلو نقطة ما فيما يتلو من ححديله؛ دون 
أن يفعل ذلك فى الواقع. وسأكتفى الآن بالإشارة إلى بعض 
المواقع الشيقة لفعل التفطيع السردى؛ وأئرك للقارئ تأملها 
والشمعن فى دلالاتها ولأليرها الفنى. 
| «فقال عثمان رضى الله عنه: فما هو رزقهم؟ 
فقال؛ لا أعلم يا أمير المؤمنين 1 ثم پتابم السرد وکانما 
سؤال الخليفة إزعاج مؤفت وتدخل لا يستحق الثوقف عنده 
وإفساد لتسلسل السرد: (يسمع بعضهم ضجیج بعش ...۰۷ 
۲ - الم یکی عبد الله بن سلام رضى الله عنه 
حتى غشى عليه؛ فأمر عشمان رضى الله عنه 
بغسل وجهه؛ فرش عليه الماء فأفاق. فقال عدمان 
رضى الله عنه؛ مم غشى عليك يا عبد الله؟ 
فقال؛ أسفا على هذه الأمة؛ هل يعلموث أن الله 
قد غفر لهم ؟). 
۳ «ثال علمان رضی الله عنه: هذا سمكهاء 
فما بسطها؟ قال عبد الله بن سلام رضى الله 
عنه: هيهات هیهات؛ بسطها لا بعلم ولا يدرك؛ 
رلا لمرضها وقعرها منتهى؛ ولا يعلم منتهاها إلا 
الذی خلفها. ثم فال عبد الله بن سلام رضی 
الله عنه: ولر شاء الله عز وجل ما علقها؛ ولکن 
علمه سابق وأمره مطاع؛ ربها پنتقم من 
العاصین رالخاطنین. فبکی عشمان رضی الله 
عنه بكاء شديدا. فقال عبد الله بن سلام رضی 
الله عنه: ما.يبكيك يا أمير المؤمدين؟ قال؛ من 
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کمال ابر دیب 


فوله تمالی: قل ما كنت بدعا من الرسل وما 
أدرى ما يفعل بى ولا بكم إن أنبع لا ما بوحی 
إلى . فقال عبد الله بن سلام؛ أما هر فقد غفر 
الله نعالى له ما نفدم من فنبه وما تأحر؛ ومن 
ذلك فى سسورة الفستح: «وبهديك صراطا 
مستفیما » وبفی حکمه علینا. فبکی علمان 
رضى الله عنه بكاء شدیدا اشد من ذلك وفال: 
عجبث ممن سمع هذه الأحاديث كيف يفرح؛, 


فى موقفين قد يكوان فريدين فى النص؛ يحدث ما 

يمكن أن يوصف بأله الشعسام للتلبس السردی بین الراری 

الثالث والشخصية التی یتفمصها. ان الألوف هو أن يسرد 

عبد الله بن سلام حدثا ما بما فيه من شخصیات ومنطوقات 

پاسلوب اللفمص الکلی؛ أى دون أن يسرز صوته الخاص إلا 

علی مستری الثعلیق الثالی للمسرود حدثا آو صوتا. آما فی 

مل الموقف الذى أشير إليه؛ فإن ابن سلام يسرد المنطوق 

ویتلره فور بخطاب مرجه إلى الخليفة وكأنما هو جزء متصل 

مستمر فى المنطوق الذى تتلفظ به الشخصية المتقمصة. هو 
ذا أحد الموقفين : 

«وخلق (فوق4 ذلك الوادى واديا يقال له مات 

طوله سدمائة ألف ألف سنة فيه سئمائة ألف 

ألن إلى ستة آلاف زبائى؛ بيد كل واحد منهم 

سكين من خضب الجبار. فیونی بقرم من هذه 

الأمة فيملقون على شاط الرادی بالسنشهم 


ولصعد إلى أفواههم الحبات من النار فتلتقفهم ٠‏ 


فينادى عليهم مناد: «هؤلاء الذين قبلوا الفلمان 
بشهرة» با أمیر الومنین). 
۶ت 


بین أروع النشالج الئى نلدجزها هذه البئية السسردية 
الشايكةء وهذا العصور البديع لفن السرد مخويل العلقى من 
متلق سلبى ؛ يقبع في مكان ما فى من خلفيات النص؛ إلى 
فاعل حقیقی. ی نع وی شخصية من شاضنا. وا ر 
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أبلغ من ذلك؛ حویل السارد نفسه الی شخصية من 
شخصبات النص. وند یکون كتاب (العظمة) أول نص 
سردی بنجز هذا از از الفنی الذی فد لا تبدو خطورنه 
عظيمة فى النص المتحقل لفسه؛ لكنها يمكن أن تدمّن على 
ستوی نظری ويتكهن بتأثيراتها الفنية الممكنة فى نص كبير 
آخر قابل لاونتاج. ولقد اشنهر فى فن السرد العاصر خورخی 
لوی بورخیس شهرة كبيرة لأنه طور ألية مطابقة لهذه الآلية 
فى بعض نصوصه السردية؛ كما أن جون فاولز اکشسب 
لنفسه شهرة باستخدامه مثل هذه الألبات. 
ومن دلك ندخل السارد الشانی فی مجری السرد الذی 
بمارسه السارد الثالث. هر ذا نموذج فعال يتحول فيه ابن 
سلام إلى بطل من ابطال الحدث السرود پسرده الحسن بن 
الحسن البصری: 
«ثم خلن الله تمالی وراء تلك الارض أرضا من 
الفضة مسيرة سبعمائة ألل ألف سنة» وجعل 
فيها ثمائمائة ألف عالم منها فرع واحد فى 
دئيانا هذه؛ وجعل بانى العوالم فى ئلك الأرض. 
وقد سألت عن ذلك رسول الله صلى الله عليه 
وسلم فقال لی: اهی أرض من فضة؛؛ فلت 
«صدفت با رسول الله صلى الله علیه؛ , ففلت 
«با رسول الله » فأين إبليس اللعین منهم ؟» 
فقال؛ ١يا‏ عبد الله لم يعلموا أن الله خلق 
إبليس ولا ذريته» . ففلت: ؛«صدفت با رسول الله 
صلى الله علبه؛. فقال عشمان رضى الله عنه: 
صف لى عالما منهم. فقال له عبد الله بن سلام: 
هيهات؛ لا يعلم عددهم إلا الله تعالى خالقهم؛ 
فلا إله إلا الله الملك القسدوس السلام المؤمن 
المهيمن العزيز الجبار المتكبره , 
وفى مثل هذا التجلى لهاء فإن الية نقطيع السرد نكون 
لموذجا لا أسميثه فى دراسة أخرى دفتح النص الروائى؛؛ 
وهى إحدى الألياث الأكثر جاذبية وانتشارا فى النص السردى 
الحدائى وما بعد الحدائى خاصة» لكنها ضاربة الجذور فى 
أغوار تاربخ السرديات وتبلورها وتطورها. 


سي يب ةا المجلسيات والمقامات 


فى النص الأخبر المقنبس بعد آخر شيق من أبعاد العملية 
السردية وثقنياتها فى كتاب (العظمة) ؛ هو إلغاء الزمن 
التساريخى» وقلب تسلساه؛ والخلط بين الازمنة خلطا بارعا 
هدفه تعميق مصداق اانص وتخويل المتخيل إلى ما يملك 
وافعية الفعلى. ولد حدئث أولى التجليات اللافتة لهذا البعد 
فى بداية النص؛ حين نسب الراوى الأول إلى أدم إخصفساء 
المعرفة فى ألواح من الطين خحبأها فى مغارة المائعة فى 
سرنديب بالهند. فلقد سمدد الراوى هنا مكانا جغرافيا وافعيا 
نائما بالفعل؛ هو جزيرة سرنديب الفرية من السراحل 
الهبدية. لكنه قال إن هذه المغارة وجدت فی عهد آدم» ثم 
قال إنها منذ دفن فيها آدم ألواحه تفتح بابها يوما واحدا فى 
السنة هو بوم عاشوراء؛ وعاشوراه هو البوم العروف الذی فتل 
فيه الحسين وأهله بعد الإسلام؛ وبعد زمن القص بالذات 
الذى بنطق فيه الرارى منطوقه المروى؛ والذى يتضمن الإشارة 
إلى عاشوراء لتی لم تكن ند حدلت فى لحظة النطلق؛ أى 
أن الراوى يلغى السلسل الشاربخى وبنسب إلى ما کان في 
عهد آدم اسمالم بسر له إلا بعد ألاف السدين» ويجعل 
الراوى المنضوى فى الرواية الأولى يشير إلى ما لم يكن فد 
كان بعد فی زمنه بل كان لايزال فى رححم الغيوب. ثم إن 
بوم عاشوراه لیس نقطة زمنية ثابئة على خط مسار الزمن بل 
هو متحول متفیر؛ ونی هذه الخصيصة ذانها تججسد لسحرية 
الحدث الذى يذكره الراوى؛ کان نبه خارنة رصد الرس 
رح رکنه الشفیرة دائما وتفتح باب المغارة كلما طرأ يرم 
عاشوراه المتنقل فى المرقع الذى يشغله من السنة؛ وفى النص 
. الذي بذكر فيه موسى بن عمران لحدث الظاهرة ذاتها. فلفد 
خلق الله؛ كما يقول 'لنص؛ نبيا يقال له موسى» ويفترض أن 
ذلك كان فى زمن قديم سابق على موسى هو زمن الخلق 
٠‏ الأول؛ لكن الراوى يمضى ليقرل إن الله «أوحى إلى موسى 
ابن عمران بذلك؛ فقال موسى إلهى هل لهم فراعنة 
قالونهم مثل ما یفالنی فرعوذ؛» ما بشعر بأن الموسيين كانا 
متعاصرين ؛ نیفول الله تعالی «با موسی لو بلوتك بفرعوك من 
أوليك الفراعنة الذين بلوث بهم أرلئك الأنبياء لعبل صبرك؛ . 
هناك؛ إذك؛ فراعنة أخمرون فى أزمنة أخعرى معاصرة لموسى 


وسابقة عليه فى أن. ثم إن النص يقدم ما يشبه الامتحان 
لرسول اله محمد بن عبد الله(4)؛ إذ يسأله عن إبليس 
اللعين وعن أمور أخرى: وحين يجيب الرسول يفول عبد الله 
ابن سلام صدئت يا رسول الله؛ وهو يقول ذللك قولة العارف 
الذى بمتلك معرفة مسبقة بالأمر» فكأئما هو متجذر فى 
زمن ساحق بعيد وبنطق عن خببرة ولهقة به؛ بل كأئما هر 
پشمی إلى كل الأزمئة قديمها وحديثهاء سابقها ولاحقها. 
ولفد كان ذلك کامنا مفترضا فيما ادعاه أصلا؛ إذ أعلن 
بیفین أنه يملك کشاب الدفائن من کتب دانیال» وبمتاح 
ممرفثه بالمالم» ما کان منه وما سیکون؛ من هذا الکتاب 
الذى هو أصلا نسخة عن وسجل لعلم الله وما علمه الله 


ثمالی لادم 


¬ 


تتشکل بنبة النص» إذن؛ من نفاعل آلبتين سرديئين 
أساسيئين بمئل بروزهما درجة عالية من السيطرة رالتحكم 
بالتشكيل الفنى للنص: أولى هانین الفاعلیشین هى السرد 
افیکم لا یفترض آله مضمرن ككثاب (الدفائن) لدائيال؛ 
والثانية هى الشهد الحواری الاحتدامی الذی بدور فی الزمن 
الراهن؛ ربعطلاه الدائمان هما السارد الشالث عبد الله بن 
سلام والمتلفى الأول؛ السرود علیه؛ اللخليفة أمير المؤمنين 
عدمان بن عفان. والتص هو حصيلة الدرجة العالية من الوعى 
لآليات السرد؛ وفن التعبير والتأثيرء والسياف المكانى والزمانى 
لفعل السرد. لقند كان بوسع السارد الثالث؛ کما آشرت 
سابقاه آن يسرد مضمرن (کتاب الدفائن) من ألفه إلى يائه 
دون انفطاعء ثم أن يختم سرده بتعليق |تفالی نهائی بصل 
به النص إلى نقفطة انغلاقه. لكن طبيعة المادة التى يسردها أبن 
سلام يمكن أن نؤدى فى فعل سرد من هذا النمط إلى إثارة 
شعور بالملل نناك؛ لأن النفس المتلقية نواجه بكميات وأقدار 
وأرقام وحلقات متكررة دكرارا فاحشاء مما يصعب أن یط به 
النفس رتتفعل به اتفعالا عمیفا مستمرا؛ بسبب آلية مألوقة 
هی تدانس الردود, فکلما ازدادت درجة التکرار» حف رقع 
الروی وحفتت استجابة المثلقى له. وسواء أكان سارد ابن 
سلام مدركا لهذا الأمر أم غير مدرك له؛ فإن ما يمارسه من 
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لشكبل سردى يشعر بأن لمة مقاومة حادة لاحتمال تشکل 
عملية المردرد المتنافص عن طريق تقطيع اللص؛ والسماح 
للآلبتين اللثبن وصفتهما قبل قليل بالتدارب والشفاعل فيه 
من أجل محل درجة عالية من الاحدداصية والإبقاء على 
حيوية التشكيل النصى وعمئ التألبر على المتلفى. ونتجسد 
براعة الراوى فى موضمة لحظات القطع والوصل» وفى 
الثرکیز علی الشهد الراهن احمانا؛ ولجاهله أحبانا أحرى» 
كما تتجلى فى لنويع المشاهد رإدحال جزئيات جديدة علیها 
فى كل نكرار لها؛ غير أن المجلی الأکبر لها بتمثل فی 
تكثيف المكر نات المجائبية؛ وإدخال الحلوفات الخريبة فى نقاط 
يسدر أن عملية السرد كادت نصل فيها إلى ذروة ما يمكن 
خممله؛ دون فقدان للنشويق (ما يمكن أن نسميه ١الذروة‏ 
الاحتمالية؛ ار «الحد الفاصل بین التشوین رالاملال)). 


رتستحق آلبات القطم والوصل فی اللص سزیدا من 
الثرکیز ولتفصیل لأنها قادرة على كشف بعض من أبدع 
تقنیات السرد فی فن اففتلق المری آر؛ كما سماه بدیع 
الزمان الهمدانی ببراعة مدهشة؛ «الفتریات)» وهو المصطلح 
الأسبن فى الظهور بقرون من المصطاح الأوروبى المكاف؛ أى 
ل 51108 الذى لايزال المسرجمون العرب يترجمرله خطاً 
۳ «الروایة) ؛ والمبتكر الفعلى له من حعيث هر مفهوم 
ومصطلح دقيق هو أحد المفترين العرب البارعين القدمام. 

رابا تمددت ولنوهفت رظائف السرد الاخغتلاتى از 
الافترالى» فإن واحدة أساسية منها هى دونما شك التحكم 
التلاعبی والسیطرة والتاییر علي التلقی ومارسة سلطة الفوة 
المدبرة عليه. ولإحداث هلا التأثير نسعى التقنيات البارعة التى 
پست‌خد مها کتاب (العظمة) , من هذه التقئيات ما نافشته 
سابقا بالتفصيل؛ مشل حویل التلفی؛ السرود علهه؛ إلى بطل 
حقیقی بسهم فی انتاج النص إسهاما جرهريا. ولکی ندرك 
كنه هذه العملية يكفى أن نقارن اسلوب السرد عند شهرزاد 
ودور الثلقی؛ المسرود عليه؛ فى (ألى ليلة وليلة) مع نظائرها 
فى كتاب (العظمة) . فى (ألف ليلة): تسرد شهرزاد لمستمع 
هو شهريار! وینحصر دور شهربار فى فضاء السرد بالاستماع» 
دونما ندخمل . ولذلك» فإنه فى ححكم المتلقى التجريدى 
الذى بمكن أن يستبدل به أى مستمع أخخر دون ان يرك 
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ذلك أثرا من أى نوع على النص. أما عدمان بن عفان فإنه 
من نمط أخر تماما؛ فهو ليس مسرودا عليه نظريا؛ ولا يمكن 
استبدال أحد به. إن كتاب (العظمة) يبرز عشمان فى دور من 
بسادل نسج النص مع السارد عبد الله بن سلام ؛ إلى درجة 
أنهما معا يمكن أن يعتبرا شخصيتون رئيسيتين من شخصیات 
النص يتشكل من تفاعلهما نسيجه وبنيثه الكلية. وبين أبرع 
تقنيات التبادل أن عدمان يطرح الأسئلة ولكنه أحيانا يصبع 
من نطرح عليه الأسئلة. وهو ينفجر فى بكاء شديد بتأثير ما 
يروبه السارد: لكن الدور بنقلب أحبانا فينفجر السارد بالبكام» 
ريسأله عدمان عما یبکیه وعشمان يطرح الأسئلة التى تخلق 
الحركات المتعددة فى النص كأجوبة على أسئلئه. لكنه يفذى 
عنصر تصديق الخارق فى النص عددا من المرات؛ إما 
باستغراب المروى أر بالثواطق مع السارد؛ كأن يقول له: حسنا 
إن ما سترویه مخیف؛ لکن اکشف لی بعضه راستر بعضا 
لکی نخف درجة الرعب. 

وتبادل المواقع بين السارد والمتلفى ما بندر فى فن السرد 
الفديم؛ وهو لا بكاد بحدث مرة واحدة فى (كليلة ودمئة) 
مثلا. وذلك أمر لافت تماما؛ كأنما هذا التبادل تطور فى 
تقئيات السرد فى مرحلة تاربخية معبنة أر فى مفصل محدد, 
لمزيد من النجلية؛ سأقئبس المواضع الثلالة الثالية الئى يحدث 
فيها هذا التبادل فى نص (العظمة) ؛ 

١‏ اثم بكى عبد الله بن سلام رضى الله عنه 
حتى غشى عليه؛ فأمر عثمان رضى الله عله 
بفسل وجهه؛ فرش عليه الماء فأفاق, فقال 
عشمان رضى الله عنه؛ ثم غشى عليك يا 
عبد الله؟ فقال: أسفا على هذه الأمة؛ هل 
يعلمون أن الله قد غنر لهم ؟) 

رما بسشحق الذ کسر التنویع الذی بدخل الشاهد 
والأحداث الئی تتکرر فی النص؛ فأحرانا يكون عشمان البادئ 
البکاء؛ وأحيانا يغشى على الجميع؛ لكن أحبانا أخرى ييكى 
عبدالله وحده أر يغشى عليه وحدء.. إلح. وكل ذلك من 
لیات السيطرة البارعة على أليات السرد وعلى بنية النص 
الكلية, 


امم املسیات والقامات ‏ 


؟ ‏ دثال عثمان رضى الله عنه: هذا سمکهاه وئلك المسرحة فريدة؛ فهما ييدو لى؛ فى نص السرد العربى لا 
نما بسطها؟ قال عبد الله بن سلام رضى 202 بضارعها شى إلا المسرحة فى المقامات؛ وبين مواقعها المتميرة 
الله فنه: هيهات هيهات: بسطها لا يعلم المشاهد الثى اقتبستها قبل قليل لم هذه المشاهد الحهرية؛ 
ولابدرك ولا لعرضها رنمرها منشهی؛ ولا ١‏ - هثم بؤنى برجل من أهل اللك فتسمظم 


بعلم مننهاها إلا الذى خلفها. لم ثال عبد 
الله بن سلام رضى الله عنه: ولو شام الله عر 
وجل ما خلقها؛ ولكن علمه سابق وأمره 
مطاع؛ وبها ينتقم من العاصين والخاطلين. 
تبكى عثمان رضى الله عنه بكاء شديدا. 
فقال عبد الله بن سلام رضى الله عنه؛ ما 
ييكيك يا أمير المإمنبن؟ قال: من فوله 
تعالى: امل ما كدت بدعا من الرسل وما 
أدرى ما يفعل بى ولا بكم إن أتبع إلا ما 
يوحى إلى؛. فال عبد الله بن سلام: أما هر 
نقد غفر الله تعالى له ما تقدم من ذلبه وما 
تلع وس ذلك فى سورة الفتح؛ ١ويهديك‏ 
صراطا مستقیما ؛ وبفی حکمه علینا. بکی 
عدسان رضی الله عنه بکاه شدیدا آشد من 
ذلك وقال؛ عجبت ممن سمع هله الأحاديث 
كيف يفرح؛. 

۳ - «ثم غشی علی عبدالله بن سلام رضى الله 
عنه وصعق حثی ضرب بیده ورجله؛ فامر 
عدمان رضى الله عنه أن برش علی وجهه 
الماء. فلما أفاق فال له عشمان رضى الله 
عنه مم هشيت با عبد الله؟ قال؛ من عدد 
الخلق الذین فى هذه الحسجب واغعثلاتف 


خلفته حتى یکوث موضم ججلوسه مقدار مالة 
سنة ) شعره کال جام من القصب» من الشعرة 
إلى الشعرة أفاع لو نفخت أفعى منها على 
أهل الأرض لأحرقشهم؛ لكل واحدة منهن 
أربعون جلداء بين الجلد والجلد أربمون 
عقربا یعض بعضها بعضا لیسمع لهن ضجة 
وجلبة برئعش القلب منهاء وبقيد بأربعين 
فيدا ويغل بمثلها؛ ولو أن حلقة مئ ذلك 
الغل ورضعت على تلك الجبال الدنیا 
لتقطعت ومات كل من عليها رمانث 
وحوش الأرض ويمست الأشجار. لم يسلسل 
ریفید وهر بستفیث العطش فیقال؛ «اسفوه0» 
نبزنی بااء لباحده فبتذثر لحمه ونتدائر 
أضراسه مع أصابعه ثم يرده فيقول:لا 
أربده؛؛ فيضرب رأسه بقضبان من نار بعدد 
نطر السماه فیستفیت فیقال له؛ ؛اشرب مرة 
أعرى فعسى أن ينفع هذا الذى فى فؤادك 
قد جمد قال - فیشرب جرعة آخری فتنزل 
التى فى جوفه لم جمد الأحرى فى فبه 
نت‌حرقل لساله وحلقه؛ نیفرل له اللکان 
ال وکلان به: «اشرب) ؛ فیضول من عظم 
السذاب: !با مالك؛ هل من طعام لبرد به 


ألسدعهم وألوائهم: فلو أن أحدهم صرخ فى آکبادنا؟ فقد كنا فى دار الدنیا [ذا اهعران 

دلیالا هده صرخة واحيدة لخشى على أهلها شئ نأكل المبسردات فعبره أكبادنا من 

أن يموئوا مس صرخته. لم خحلق الله تعالى العطش؛ ؛ فیضول مالك علیه السلام؛ «مروا 

فول ذلك ارضا... ). بهم إلى شجرة الزنوم؛؛ فيها ألمار كأنها 

رؤوس الشهاطين وعلى كل شجرة أربعونا 

۳ ألف شوكة:؛ طول كل شوكة فرسخ؛ ربدأه 
أما التقنية الأخميرة الئى أود إبرازها؛ فهى ما كنث قد مفلولتان ورجلاه مفبدتان؛ يطلبون لقمة 


فيدخل فى أعينهم ذلك الشرك رفى آذانهم 


۳۳۵ 


اشر ن إليه بإيجاز من قبل وأسمیته «مسرحة الا حداث». 


كمال أبر ديسب 


۳۳۹ 





رفى آافیهم وفی حلوقهم وفی خدردهم. ثم 
تقطف اللمرة ولونها حسن وطعمها خبیث 
كرية» وکلما عضوها خرج منها دود فيأكل 
آضراسهم رلسانهم وشفاههم ؛ ثم پولوث عنها 
هاربين فبكبون على وجسرههم فى أردية 
رکهرف رمفاثر فیها الحیات والعقارب» 
فتقبل الیهم الحیاث العقارب فشاکل 
محاسنهم وهم پدادوث : «ربنا آحرجنا نممل 
صالحا غير الذى كنا نعمل4؛ فيجيبهم بعد 
مالة سئة؛ (أر لم نعمركم ما يتذكر فيه من 
نذكر وجاوكم النذير؟ فذوقوا فما للظالمين 
من نصيره. فيضجون بالبكاه وبقولوك: «يا 
مالك» إلى كم لبلبل؟ إلى كم نضرب؟ 
نفد انضجت النار أكبادنا وسرفت جلودنا 
فلینض علینا ربك بالموت). فيعرض عنهم 
أحقابا؛ فيبرحون فى ذلك العذاب مقيمين 
على إما عم عليه لع بمعيبهع بعدما تقطنت 
بهم الأسباب وأيسوا من الخلاص؛ وقد بكى 
كل منهم على نفسه ويكوا على بعضهم 
بمض. ویعلو نحیبهم ويشند بکاژهم ریعلر 
صياحهم فيناديهم: ١إلكم‏ ماكفون» .ثم 
يؤئى بفسوم من هذه الأمة على صور 
الكلاب؛ مقرئين بالسلاشل بعضهم إلى 


۲ بعص ومناد بنادی عليهم: ۱هولاء 


انفاصمون الذین ابطلوا الحق رانبعوا الباطل 


۲ - احتی لم یبن أحد من السصا: بدخلون 


النارء فتتقدم الملائكة» يعنى الزبانية؛ ليغلقوا 
ازات اللاره فیضج أهل النار ضجة عظيمة 
وييكون بكاء شديدا ويشولون: : يا مالك؛ ما 
بال الأبواب قد عرمت على غلقفها؟؛ 
فيقول: الابد من ذلك ونسميرها؛ فليس فى 
جهنم إلا الضيق والنكال وهى سوداء مظلمة 
شديدة الأهوال» فيضجون ضجة عظيمة؛ (يا 


مالك ماندلنا على شئ بخفف عدا 
العذاب ؟» فیفول مالاث؛ «ادعوا ربكم حلى 
لا يضبن علیکم الفیود) . فال: - فیدعون 
تکلما دعرا اشئد الحمیم وغضبث غلبهم 
لزبانية ونطاولت علیسهم ألسنة الناره حشی 
يكونوا فی جهد جهید فیستفیثون بأجممهم: 
ديا ربناء عذبنا بما شلت وکیف شفت ولا 
تخضب علیناء . ثم یفولون: «با مالك؛ اسقنا 
مائبرد به أكبادناة , نیشول: «با معشر 
الأشقياء؛ ليس فى جهنم سرى الحميم 
رالهل والفسلین» , فيفولون: ما نصبر على 
هذاه. فيقول: :اصبروا او لا تصبروا سواه 
علیکم (نما رون ما کنتم نع ملونا . 
فيضجون بأجمعهم ويانولون: ديا مالك؛ مائة 
سنة) فيجيبهم بعد مالة سنة: «أی شو) بكم 
رما حالکم آبها الأششباء ؟؛ فیقولون؛ «با 
ماللك» أخرجنا (لی الرسپریرا فشخرجهم 
الزبائبة إلى الزسهرير من الجبال والكهوف 
والمغائر والثوابيت والفجاج والبحار ویسوقرنهم 
إلى الزمهرير؛ فيحضرون فرحين إلى جبال 
من الثلج والزمهرير وأجام من الزمهرير؛ وهو 
من غضب الله تمالی؛ وفى الزمهسرير ربح 
يقال لها صرصر فتحملهم وننسفهم فى 


تلك لاجام فتنشر لحومهم وتقطعها 


ونطرحها .فى الزمهرير. قال عبد الله بن سلام 
زضی الله عنه : «والذى فس عبد الله بیده» 
ما تزال الزبانية تفعلع لمحومهم بسکاکین من 
غضب الله؛ والدم پسیل من أجسامهم رهم 
عراز حفاة فی الزمهریر؛ والزبانية موكلون 
بهم لا يفنى عذابها أبدا ينادرن مائة سنة, 
فیقول للزبانية: «صبوا فوق رژرسهم من ماه 
الزمهریر؛ فیجمد علی آبدانهم فيصرحوث 
ريضجون ضجة عظيمة وينادرن: ١يا‏ مالك؛ 
مائة سنة» فیقول ؛ ما حالكم با أشقياء؟؛ 


فيقولون: 9إنما رجونا أن يخفف عنا العذاب 
بالزمهرير فلقد زادنا عذاباء فردونا إلى الثارا , 
فيردونهم فإذا وصلوا إلى منازلهم فى الثار 
رلی جبابهم وجدوا النار قد ازدادت سبعين 
ضمفا عن ما کانت فینادون: «با مالك يا 
مالك؛ مائة سنة): فيقول لهم مالك: «ما 
حالكم با أشقياء؟؛ فيقولون: «أخرجنا إلى 
الزمهرير) . ففال عبد الله بن سلام رضى الله 
عنه: هم يعذبون هاهنا مائة سنة وهاهنا 


مأنّة سلةا , 


۳ - اوهم صفة خلفهم رژوسهم مثل رژرس 
الجمال؛ وأرجلهم کارجل البقره وأبدانهم 
کابدان الخیل. وفیهم القضا: والصالحود. 
لهم ليل ونهار كليلنا ونهسارنا؛ ولهم جنة 
وناره يحيون ويمونون: لا يحشرون معنا ولا 
حشر معهما ولا پحاسبون كحسابنا؛ . ثم 
بكى عبد الله بن سلام رضى الله عنه؛ فقال 
له عثمان رضى الله عنه؛ وما يبكيك؛ ؟ 
قال: «ابکانی ما نغت هذا الوصف؛. فقال 
عثمان رضى الله عنه؛ (اکستم البعض 


وحدشى عن البعض). ففال عبد الله بن 


سلام رضى الله عنه: «شفقة منى يا أمير 
الموسين. والدى نفسى بيده إن تحت ذلك 
الذي وصفته لك قرونا لا يبحصرن ولا 
يحصى عددهم إلا الله تعالى إلى منشهى ما 
يحيط علمه. لهم حشر وحساب. لا إله إلا 
الله الملك القدوس السلام المؤمن». لم غشى 
على عبد الله بن سلام رضي الله عنه وعلی 
علمان رضى الله عنه وعلى بئات عشماك 
رضى الله عنهن أجمعين. لم أفاق عدمان 
رضى الله عنه وأمر بغسل عبد الله بن سلام 
رضى الله عنه وحرك بنانه فإذا هن قد فبضن 
إلى رحمة الله تعالى؛ , 


= اجبلسياث وا المقامات 


؛ - «ففال عثمان رضى الله عنه؛ «هل عاينوا 


تلك الجنة والنارة ؟ قال عبد الله بن سلام 
رضی الله عنه: «تعسرض علیهم بالغداة 
والمشى؛ . فقال عدمان رضى الله عنه: «هل 
لهم ليل؛؟ قال: العم؛ ولكنه يسطع البحر 
الذى على باب كل مدينة فتتكشف تلك 
الظلمة عنهم)؛ . فقال علمان رضی الله عنه؛ 
«هل پناموث شيئا ؟ قال عبد الله بن سلام؛ 
الا يعرفون النوم إلا القلبل؛ ولا يميلون إلى 
اليقظة؛ مطيعين مسلمين غير معرضين؟. 
نقال عدمان رضی الله عنه: اطربی لهم) . 
فقال عبد الله بن سلام رضى الله عنه؛ 
دطوبى للصالحين من أمة محمد صلى الله 
عليه فإن لهم ما هر حبر منهم رأفضل. 
فسہحان الذی هر على کل شئ فدیر. وما 
وصفنا من شئ إلا وهو جل وعلا بفدر علی 
أعظم منه؛ وهو أعظم من كل شئ. فسويل 
لمن لا يراقبه؛ وويل لمن لا يستحى منه؛ وربل 
لمن لا تسكن فى قلبه الرحمة؛ وويل لمن 
جمدت عيناه من الدمع؛ ووبل لكل قلب 
غير خاشع؛ ووبل لكل جوارح غير 
مستقيمة؛ وويل لمن دينه بدنهاه؛ ويل لمن 
حسنائه فى غير ميزانه؛ ووبل لمن طول عمره 
وعليه حجه؛ ووبل لمن آرادنه دئياه لشقوته؛ 
ويل لمن زين له سوه عمله فرآه حسنا؛ وريل 
لمن يشفى بوجهه سوه العذاب؛ وويل لمن 
يشرك الخير لأهله وورئعه ولقى الله بشر؛. 
نال: انبکی عشمان رضی الله عنه بكاء 
شديداء فدعل عليه قوم من رهطه؛ فنظروا 
إليه مغشيا عليه؛ فقالوا: «الشيخ غير ملام 
زان عبد الله بن سلام عنده؛ فلا شلك أنه قد 
حدثه بشئ من عظمة الله تعالى». ثم أفاق 
عشمان رضى الله عنه من غشيته؛ ثم أصرف 
الوند الذين كانوا عنده وقال؛ أنا عنكم 


۳۳۷ 





كمال أبو دیب 


۳۳۸ 


مشغول؛ ثم ال ؛ ابا عبد الله بن سلام؛ فما 
فوق ذلك؛ ؟ قال؛ «با آمیر الژسین۰ - ثم 
أطبق ذلك بأرض من لؤلؤة ييضاء....؛. 

© (فإذا دخلوا فى نلك المغائر الثى فيها 
الفجوات يلبسون تلك الشهاب ثم بلبسون 
الخفاف الثى من النار ویتمممرن بالعمائم 
التى من النار ویشردون باردية من الثار ویصب 
نی آذانهم الرصاص فیبکون ویفولون: «ما 
كفانا كسوننا من الدار حتی صببتم فى أذاننا 
الرصاص رالنار) » فتقول لهم الزبانية؛ «کنم 
تتلذذون بسمعكم الفاصدين؛ . فیبکون علی 
الدنيا وما فرطوا فيهاء لم يكرن على 
أنفسهم ويقولون: «نحن العروفون بطول 
الحكم ؛ ونحن الشجبرون؛ ولضد وعدنا هذا 
وکذبنا وجملنا دنیانا لعما ولهرا؛ وغرنا باله 
الغرور؛ فمئنا على غير التوبة؛ فلا جاة لنا 
ولا التتقال؛ فنحن أشد لوما لأنفسناء. فتفول 
لهم الزبانية: الفد کنتم فی غفلة من هذا 
تجدون أنكم أفل الئاس عذابا؛. فیتوکل بکل 
واحد منهم عقرب فى بطنها عشرة آلاف 
قربة من السم» لها زبان لها مائة آلف عفدة» 
فى كل عقدة عشرة آلاف قلة من السم من 
قلال هجرء فتازق فی بعطنه فشضسربه فی 
خاصرته فیصل السم (لی کبده وطحاله 
وفؤاده وأمعاله فيخرج ذلك من دبره» ولا 
بخرج آخره حثی برجم مکانه کب وطحال 
غيره يعيده الله حلقا جدیدا لیذوق العذاب 
لألیم. فیبکون ویضجون ویشولرن: «لشد 
عذبنا بعذاب ما عذب به غيرناء فماویلنا؛. 
فتقول لهم الزبانبة: «أثعم غاب عنكم الخبر 
وما بقى لككم؛. فيقولون: «هل عذاب أكثر 
من هذا الذى نحن فبه!؟ فتقول لهم 
الزبالية: نتم بعد ما فيدتم ولا سلسلتم؛. 
فيتوكل بكل واحد منهم حيتان كبيرة 


فنفرض الحيتان رؤرسهم من أبدانهم ونشق 
عظامهم وتنفخ النار علی وجرههم؛ فینادرن 
بالويل والشبور ويسألون الحبئان آن تشحی 
عنهم ويصبروا على باثى العذاب. فشداديهم 
الزبانية: يا أشفياء» ما نستحيون من الله ؟ إذا 
لفيئم الناس لفيئموهم مخبتين؟. فينئهون 
من تلك المغائر إلى جبل يقال له غيا طوله 
ثلائماثة ألف ألف ألف سنة إلى للائمائة 
على كل شجرة للاثماثة ألف ألف لمرة؛ 
على كل لمرة ثلاثة آلاف معلاق يصير إليها 
قرم من هذه الأمة فیتملقون بتلك العالیق؛ 
والزبانية حولهم موكل بكل راحد منهم , 
خحمسمالة زبانى؛ لكل زبائى حمسماة 
عنن؛ فی کل عنق حمسمائة رأس» فی کل 
رأس لسان مثل جبل أبى فبسيس؛ بعض 
الزبانی علی الرجل والراة فینشر لحمهم من 
أبدائهم؛ لم بیصن مکانه بصفة فبحرق مکانه 
وبحرق الجلد. وبشد مرزبة من حدید تقد 
منها النارئم يضرب بها ركبهم وأبدائهم 
وارجلهم ورژرسهم؛ فیبکون بکاه شديدا أحر 
ما يكون البكاء برجع الفلب. فيقولورن 
للزبانية: «ویحکم با معشر الزبانية؛ والله ما 
زنينا ولا لطنا ولا شربنا خسمرا ولا زليدا ولا 
نظرنا إلى ما حرم الله نعالى؛ وحججنا البيث 
رصمنا شهر رمضا؛ فبأی شوه نزل بنا هذا 
العذاب؛ ؟ فتقول لهم الزبائية: ١لا‏ نملم الا 
أنا أمرنا بعذایکم) . فبصرخون عليهم صرخحة 
عظيمة فإذا هم حمود. ومقيب تلك 
الصرخة يقال لهم: لیس آنتم الذین ضیعتم 
الصلاة وانبمتم الشهوات؟ هذا جزاژکم غیا 
الذی وعدنموه؛ . فیفرلون؛ «ما فانتنا صلاة 
فط) . فیفولون: اصلیتموها فی غبر وفتها» 


ندمتمرها وأرنموها لحوائجكم وفضاء 
أشغالكم فى دار الدنيا؛ فذوفوا فما للظالمين 
من أنصار؛ ۰ 


4ه 


يتمحور النص العجائبى فى كتاب (العظمة) حول الواقع 
رغم كل ما فيه من خحوارقية وإدهاشيات. ذلك أن التأثير فى 
الواقع والسيطرة عليه والسعى إلى خدیده ونغييره وصوغه فى 
إطار عقائدى هو أحد الأهداف الأساسية للنص. لذلك» 
يزدحم النص بالإشارة إلى الواقع الإنسانى العسادى؛ راقع 
الممارسات الأخلاقية؛ والسلوكية؛ والممتقدات والموائف فى 
الحياة اليومية؛ من حمل النساء وإجهاضهن إلى مكالة 
الررجة فى المجدمع ولعن المؤذنين الذين ينفاضون أجورا على 
أذانهم. وتنم هذه الممالجة المقائدية للواقع بأسلوبين 
مختلفين: أحدهما فورى أو مباشر أو كلا الأمرين معاء أى 
أنه يأنى صريحا وفور سرد ما يسمح بالتعليق احکم ويسوغ 
مضمينه الأخلاقى؛ والثائى أكثر لطافة وخفاء؛ إذ ينجلى 
نط كمحئوى إيحائى » ظلى ؛ ينطوى عليه موقف يسرد دوك 
أن يباح به صراحة. ويدمدل ذلك فى المقطمين التالبين: 
١‏ ذلهم سياه لا یدرون من این خی ولا إلى 
أين تذهب يمون بها بساتينهم وزراعاتهم؛ فإذا 
بلغ مرهم آخرجوا العشر ولفره نی البحر. 
ويعبدون الله ححق عبادته. وکل من خلا شيدا من 
زكاة ماله أو زرعه نزلت عليه نار فتحرقه؛ . 
۲ - «هولاء نباشوا القبور الذین ببشون الژمین 
من قبورهم ویمرونهم من اکشانهم» . لم يؤتى 
بقوم أخرين فتقلع أعينهم رنقطع أبديهم 
وأرجلهم ومناد ينادى؛ دهؤلاء باشوا القبور 
الذين أحرجرا المونى المؤمدين من فبورهم 
وكسروا عظامهم وادخلوا عليهم مرناهم!. 
غير أن هذا التوجه نحو السيطرة على الواقع لا ينبغى أن 
بستبر الهدف الاسمی از الرحمد تلنص؛ ذ من الجلى أن 
الشمة اثابمة من خلق بئية سردية رنسج خيورط وتقنیات 


وأليات افتراء مثيرة هى كلها غايات جمالية سامية من غايات 
النص. لمة مئعة فى عملية التشكيل السردى فى حد ذانها 
تتجلی اکشر سا تتجلى فی الطريفة التی بولی بها السارد 
اهتماما عظیما لاستجابة المتلقى أحباناء فينسج الحركة التالية 
من التص استجابة لهاء ونی ماهله الکلی وثفزه فرق هده 
الاستجابة احبانا آخحری, بسال الخليفة مثلا: من هم ؟ فلا برد 
السارد إلا بكلمة عابرة لا تقطع خحیط السرد ویستمر فی 
جملة بشممة کأن التلفی لم يقل شیدا آبداه كما فى 
المفطع الثالی ؛ 
..١ ١‏ ولهم برار فيها البقر والغنم والطيور 
يذبحون ويأكلون ويشربون ولا ينامون ولا 
يغتابوك. واححيد منهم يكون مثل دنياكم هذه؛ يا 
أمير المؤمنين» كلها برها وبحرها وسهلها 
وجبلها؛ . فقال عدمان رضی الله عنه: «سبحان 
من يرزقهم بقدرتهة قال: (يا أصير المؤمنين ‏ 
وخلق فوق كل حجاب لأرضًا؟4 ملأها خلقا 
على صور البقر؛ یتکلمون يكلام الناس؛. 
كما تتجلى فى ننويع ما يسرد عند تكراره بإخخراجه عن 
النسق الذى كان قد تشكل فيه وخلخلة المتوقع وكسر مبداً 
العناظر وخخلق آلية سردية جدیدة» کما بحدث فی موضوعة 
السرر والأشجار التى تنقل البشر على أوراقها. إن هذه المئعة 
بالشكل؛ باللمبة الفنية ذانهاء هى التى تنتج المقاطع الثالية؛ 
وهی نسیج من الثکرار والابتکار» من التدسين والسفريع 
والتنوبع . 
١‏ «وجعل أسرة لأهلهاء كل سربر منها يسير 
بصاحبه ححيث شاء إذا أمرها . 
؟- ووخلق فوق أطباقها أشجاراء ثم ملأها 
عسلائق بأكلون من الشجر وينامرن على أوراق 
الشجر ریفعدون؛ وخلق فی الشجر أطباقا أو حجبا 
من الريح؛ . 
۳ - «علی کل شجرة مائة آلف نوع من الشمره 
على كل لمرة مائة ألف لون من أنواع الورق. 
وقد خلق الله سبحاله على کل ورفة سريرا 


۳۳۹ 





كمال أبو دپ ٠‏ س 


برحلون إلى أهلهم علبها. فإذا وصلوا لبها 
تطاطات الاشجار حنى بقى رؤوسها على وجه 
الأرض » فيصعدون الأسرة ويجلسوك فيها. فكلما 
جلس منهم واحد ارنفعت الورفة عن رجه 
لأرض؛ فلم ثزل نرفع ورقة بعد أخرى حثى 
بتکامل القوم الذين بريدون الصعود والمببت. فإذا 
تكاملوا ارتفعت الشجرة بذلك القوم حتی تبلغ 
تمام طولها؛ . فقال عشمان رضى الله عنه: «ما 
مقدار علو تلك الأشجار ومنتهاها؛ ؟ قال عبد 
الله بن سلام رضى الله عنه: «طول كل شجرة 
مسيرة تسعين ألف سنة: فإذا أراد إنسان أن ينزل 
تكاملت لهم بطون آرضهم) . 
؛ - دوخلق لكل واحد منهم ألف رأسء فى 
كل رأس منها ألف وجمه؛ فى كل وجه ألف 
فم؛ فی کل فم لسانان؛ يسبحون الله تعالى بكل 
لسان نوعين من التسبيح یقولون: اسبحان ذی 
العظمة والسلطان؛. ثم خخلق فرق ذلك سبعين 
1 ألى حجاب من نار غلظ کل حجاب مسيرا 
للائماثة ألف سنة؛ ملأها الله تعالى من الخلائق 
بقدرئه وحكمته. الواحد منهم له ألف رأس؛ فى 
كل رأس ألف وجه؛ فی کل رجه للاثة أفراه» 
فى كل فيه ثلالة آلسن؛ يسبحون الله تعالى بكل 
لسان نوعين من التسبيح يقولون: «سبحات ذى 
العرة والجبروت» سبحان الحى الذى لايموث». 
فاذا سبحوا نشمشمت لك الحجب حتی نشتد 
أصوانهم حتى يعلم کل واحد منهم آن صاحبه 
لیس بخافل. ولهم برار فیها البفر والغتم رالطیور 
يذبحون وبأكلون ويشربون ولا ينامون ولا 
یخشابون. واسد منهم يكرن مثل دنياكم هذه يا 
أصير المؤمنين» كلها برها وبحرها رسهلها 
وجبلها؛ . 
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تتجلی السیطرة التقنبة على تشكيل النص فى بعد أخمر 
دال» هو حركة تدامي الببية واكثمالها. وتتمثل هذه الح ركة؛ 


۳, 


جوهربا؛ فی نسق لبابى معقد بعبد كل البعد عن نمط 
التدامي السردى البسيط فى مثل حكايات (كليلة ودمدة) . 
ویتالف هذا النسق من ثلاث انسشاقات أو حرکات فرعبة؛ 
الارلی هی الکرن السردی الخالس؛ والشانبة هی بزوغ 
العناصر المسرحية» والداللة هى المنطوق الفعلی للسارد الذی 
بنخذ إما هيئة تعليق مباشر على ما بسرد؛ أو ابتهال مئوجه 
۳ الله, أو استخلاص عظة أر عبرة؛ ديئبة المحشرى أو 
أخلائيئه تمئل تعميما على الوتف الانسانی عامة؛ وما 
بمكن أن نسمه بأنه الموعظة التى يسئئد النص إلى فوته 
السردية لبقدمها واثقا من أنها ستكون مؤثرة! لأن السرد 
والمشهد المسرحى يسوغانها ويمهدان لها بقوة. وسأمثل على 
هذه البنية المولدة الأساسية بالمقاطع التالية : 
۱ - «ولهم جنة ونار ير جنثنا ونارنا هاتين 
اللتین رعدنا. فیهم الخائفون وفیهم الوجلون 
ولهم العقل؛ وفد رکب فجهم حسن الظن؛ 
فابدانهم زینة بغیر اکل وشرب. فسبحان من هو 
على كل شى قدیر؛ لا زله إلا الله اثلك القدوس 
السلام المؤمن المهيمن'. ثم قال :١يا‏ أمير 
المؤمدين ؛ وجدنا ذلك فی کتاب الله تعالی» وفيه 
ببان: «وبخلن مالا تعلمون» . فتمسا من لا بخاف 
مولاه؛ ونعسا لمن لا برافبه ويخشاه؛ ومسا لكل 
قلب خافل؛ ولن لن برضی عن الله ولا برضی 
الله نعالى عنه؛. لم بكى عبد الله بن سلام 
رضى الله عله حتى غشى عليه؛ فأمر عدمان 
رضى الله عنه بفسل وجهه؛ فرش عليه الماء 
ذاناق, نفال عدمان رضی الله عنه: «ما غشی 
علبك با عبد الله؛؟ فقال: «أسفا على هذه 
الأمذء هل يعلمون أن الله قد غفر لهم؟ أليس 
بضونهم جزاء الفسدين؟ ولو وصل معرفة هذا . 
الكلام إلى قلوبهم لخشى عليهم أن بمونوا بغير 
أجالهم. ‏ ثم خلق الله تعالى فوق ذلك البحر 
جبلا من ياقوئة حمراء طوله سبعمائة ألف ألف 
سنة وعرضه مثلها! . 


۲ - «.. ما بین الجبل إلى الجبل مائة ألف بحر 
على كل بهر مالة ألف جزیرا وسبعمالة آلف 
ألف إلى سبصمالة ألف مدينة من الزمسرد 
الأخمضرء من المدينة إلى المدينة صحارى وبرار 
وروج وفيض بلا سكان». فقال عئمان رضى 
الله عنه؛ وما هم ؟ قال عبد الله بن سلام رضی 
الله عنه: ويا أمير المؤمسين» لم أحط بهم علما 
رلا خبراء - نتداثر علیهم آرزافهم من فرنهم!. 
فقال عدمان رضی الله عنه؛ «یتداکحون؛ ؟ قال: 
ل فقال عدمان رضى الله عنه؛ «یکالرونه ؟ 
نال؛ کل يرم يزيدوث مثل دئيانا هذه برها 
ربحرها رسهلها وجبلها رالسها رجنها رطیرها 
ورحشها ودوابها: نسبحان الای خلق الخلق 
وأحصاهم عدداء لا تخفى عليه حافية خث 
الأرض رلا فوقها؛ فقد أحصاهم وعدهم ردبرهم 
وحده لا شربك له وأسبغ علی الخلائق كلهم 
نعمته؛ وأحصى شجرهم ولبانهم حتی الحشیش 
الضعيف الذى يخرج بينهم. فسبحان الذى علم 


الأشياء قبل أن بخلفها رما بكون منها؛ سبحاك ` 


الذى كان قبل كل شئ؛ وهو الأخمر بعد كل 


شى؛ سبحان الجديد الذى لا هلى؛ سبحال ٠‏ 


الممد الذی لا يطعم ؛ سبحان الذى ليس له 
شبيه؛ سبحان الذى لا تغيره الأزمئة؛ سبحان 
الفوى الدى لا يضعف؛ سبحان الذى لا يخفى 
عليه شي سباك من أمره بين الکاف رالنون» 
سبحان العزير الغفور؛ سبحان القادر علی ما 
رصغناه؛ وهو على كل شئ قدير. نسألك أن 
تعفر عنا وتغفر لنا وترحمنا برحمتك با أرحم 
الراحمين , لا إله إلا الله الملك القدوس السلام 
المؤمن المهيمن العزيز الجبار. ‏ ثم جعل فوف 
ذلك بحرا طوله تسعمالة ألف ألف سنة إلى 
تنسعمائة ألف ألف سنة؛ وجعل فى ذلك البحر 
ألف ألف مدينة؛ كل مدينة مثل دليانا هذه 
عرضا وطرلاء وملأها خعلائق لا يعلم عددهم إلا 
الله) , 


..١ ۳‏ والذى خلق فيما دون العرش حن 
العرش كصلقة ملقاة فى أرض فلاة وذلك من 
طول العرش وعرضه. وإن الله مستو على العرش 
بعظمته وفدرنه؛ لیس للعرش منتهی فی الطول 
رالسرض. واستواژه استواء طول وقدرة وجلال 
ورحدانية وفردانية وصمداية, هو الأول رالحر 
والظاهر والباطن والفابض والباسط والخالق 
والرازق؛ لیس له شبيه ولا له فى ملكه شربك ولا 
فى سلطانه تقطيع ولا فى حكمه باطل ولا له 
نهاية؛ راحد أحد فرد صمد له نور لايطفاً 
وسلطان لا ییلی؛ لا له معلمم ولا مشرب؛ یداه 
مبسوطتان بالرأفة والرحمة؛ قد ستر واحتجب 
بعظمته بحجاب القدرة عن نواظر العيوث والألسن 
الداطقة؛ سمیم بصير حكم عدل على كريم. 
تبارك الله جل جلاله وعظم شأنه وعلا سلطانه 
الذى خلق كل شئ ففدره تقدیرا راحصاهم 
عددا صفیرا وکبیرا. لم ضرب ما دوه علی 
العرش سبعين ألف حجاب؛ کل حجاب مبعوث 
ألف عام من نور يعاؤلأ» . 
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من منظور معرفى خخالص» تبدو أراء كشييرة ما يطرحه 
کتاب (العظمة ) جدیرة بالتامل. ما فيمة الادة التی یحتوبها 
النص علمياء؛ مثلا؟ هل كانت الأفكار الثى يبطرحها معرفة 
شائعة أم متاحة للمتخصصین فقط ؟ بل هل کانت ما 
يندرج فى إطار معرفة العصر العلمية؟ أم أنها ليسث أكثر من 
جموح إبداعی لخبال خحلاق پیتکر ویفتری ويختلق ما شاءث 
له المنسعة ونشرة الإرهاب أن يضعل؟ هل فكرة أن الأرض 
ليست إلا كوكبا ضفيل القدر بين ما مملقه الله من أكوان 
فكرة مألوفة فى الفكر اليونائى والعربى الذى أفاد منه؟ أم أن 
فيها قدرا من الطرافة والججدة نابعا من جدموح الخيال المتجاوز 
لاغير؟ وهل فكرة لسبية الزمن؛ ونغيره فى العالم من مكان 
إلى مكان فكرة شيقة علمها ومألوفة فى سيافها التاريخى؛ أم 
أنها ندخل فى إطار المتخيل الجمرح فقط؟ إنه للافت أن 


۲4١ 


كمال أبو ديب 


الزمن فى الجحیم وفی الجنة یفاس بوحدات تقیس بها 
زمننا فی الحياة الدنیا, مثل الساعة والبوم والشهر والسنة؛ لکن 
طبيعة هذه الرحداث وأطوالها مختلفة عما هى عليه فى 
الما 


دوجعل للنار سبعة أبواب؛ وجعل لها أربع قوائم: 
رجمل لها سبعة رژوس؛ فى كل رأس أسبعة أوجه 
أقبح ما کان من الوجره؛ فی كل وجه سئة 
أنواه؛ فى كل فبه سبعة ألسن وسبعة أضراس 
وأسئان؛ طول كل سن مسالة ألف ألف ألف 
سنة ؛ والسئة أربعة آلان شهر؛ والشهر أربعة ألاف 
يوم؛ واليوم أربعة آلاف ساعة؛ والساعة الواحدة 
مقدارها مقدار سبعين سنة من سنیناا. 


«رتسمی کل جنة باسم معلوم: الأول جنة 
النسیم» الشانی دار السلام» الشالث دار الخلد» 
الرا ابع الفردوس؛ الخامی دار الجلال » السادس 
جنة عدن؛ السابع الدار العليا. طول كل دار 
مسيرة تسعمائة ألف ألف ألف ألف ألف سنة 
إلى نسعمائة ألف ألف منئة وكذلك عرضها. 
والسنة لمانون شهراء والشهر لمانون يوما؛ واليوم 
لمالون ساعة» والساعة الواحدة ألف سنة من 
سلينا هلها . 
وبين هذه المناحى العلمية الطريفة أيضا قياس المكان 
بالزمان وبشكل حاص القباس پالسنواث؛ وهو ما يستخدمه 
العلم المعاصر؛ إذ يفيس المسافات الكولية بالسنوات الضرئية؛ 
ونادرا ما بفاس المكان بوحداث مكانية؛ وحين بحدث ذلك 
مرة فإنه يستدرك؛ كأئما اقشرف السارد خطأ يضرب عنه 
بسرعة : 
اقال: يا أممر المؤمنين: ثم أطبق ذلك بأرض 
من لؤلؤة بيضاء طولها مسيرة عشرة آلاف ألف 
مثل هه الأمور جديرة بالشسحیص من قبل علماه 
متخصصين فى تاريخ العلوم؛ وأنا لسث منهم ولا آدعی فی 


YE 





العلم معرفة؛ على قول أبى نواس. غير أن ببن ما يلفث النظر 
أيضا فى المادة المعرفية التى يطرحها كثاب (العظمة) أمورا 
من نمط مغاير: إن فكرة حلق الله لعوالم يملأها بمخلوقات 
لهم مناسکهم وعبادئهم وأنبيالهم وقيامتهم وقوانين حسابهم 
الخاصة بهم؛ ولهم جنتهم ونارهم؛ ولهم کتبهم السماوية 
اغنتلفة عما ل :نا؛؛ مع أنهم لايعرفون بنا ولا نعرف بهم» 
لتبدو لى دليلا على تفتح عقلى وعفائدى بارزه حصرصا آنها 
تصدر فيما يفترضه النص عن صحعابى مؤمن متشدد فى 
إيمانه وتطرح على واحد من الخلفاء الأربعة الراشدين. وفى 
هذا الإفرار البين ما يشعر بأن القيم الروحية والديئية؛ 
ومبادئ الإيمان والمقيدة؛ كلها أمور نسبية ترئبط بأزمئة 
وأمكدة معينة؛ وتدغير من مكان إلى مكان؛ ومن قرم إلى قوم» 
ومن خلق إلى خلق؛ ومن كدون إلى كون؛ ونظل مع ذلك 
إلهية؛ قدسية؛ ساربة؛ شرعية. وذلك في الذروة من نفى 
الطلق الشابت اللامتغير فى الفكر الدينى؛ وما قد يمدو 
متعارضا مع التأوبل الظاهرى للنصوص التى تشير إلى واحدية 
الخلق وواحدية الرسالة وإطلافيتها وانحصار الحقيقة الكلية 
الشاملة فيها. 

ومن المنظور المعرفى ذاته؛ ثمة فكرة لافئة وعلى قدر من 
الدلالة بعيد هى نسبة امثلاك المعرفة بعلم الله إلى سلسلة تبداً 
بأدم؛ ثما يبدو طبيعيا؛ وننشهى بالإنسان فى وجوده المطلق, 
لکنها تتمفصل فی دانبال؛ وليس فيها عنصر فاعل واحد ذو 
أصول عربية أو إسلامية. ولهذا التمركز الكلى للمعرفة فى 
نبى يهودى منطوبات خخطيرة دالة؛ خمصورصا أن السياق 
التاربخى الذى يروى فيه النص سياف إسلامى عربى كان قد 
احتشد لنصف قرن من الزمان على الأقل بصراع مصیری 
فئاك بين البهود والمسلمين. وما هو عميق الدلالة هنا أن 
اکتساب آدم العرفة حفن بفعل إلهى؛ أى أن فضل آدم فيه 
هر فضل المتلقى الحافظ فقط؛ أما اكتساب دائيال المعرفة 
وحفظها للبشرية فقد كان حصيلة جهده الشخصى وسعيه 
وذكائه؛ وامتلاكه الأدوات والمدة الكفيلة بأن تضمن له 
النجاح. وفى كل ذلك يوضع دانبال اليهودى فى موضع 
سام لا نظیر له. لکن من الدال ایضا أن أدم لم يكن أثانيا في 
حرصه علی العرفة؛ فهر حشی علیها آن تضیم فقط لا أن 
يفقدهأ هو نفسه: 


= المجلسيات والمقامات 


«فخشى آدم عليه السلام على العلم الدزون أن 
يدهب» فعمل ألواحا من الطين؛ وكنب علبها 
العلم واستودعها فى مغارة يقال لها الائعة . 
أما دائيال نقد كان مصدر حزنه أله هر سيففقدها 
وسيكتسبها أخرون! 


دثلما حضرئه الوناة تأسف عليها تأسفا عظيما ' 


کی لا نقع فى يد فيره. فلطف الله تعالى 
وأخرجها ونشرها فى الدنيا؛ . 
وقد يكون هذا أول لتمسد لفكرة شهوة امتلاك المرفة 
امتلاكا حصربا وإقصائيا والضن بها على الآخرين. أما إرادة 
نشر المعرفة وفعل نشرها؛ فإنهما أمران إلهيان يتجاوز بهما 
الخالق حرص الفرد وأنائية التملك الحصری, وذلك آمر شبن 
بحق قد يجسد فرقا جرهريا بين نظرة البهودية ونظرة لا سلام 
للمعرفة ‏ على الأقل كما يعاينهما الراوى - الأرلى حصرية 
إقصائية ؛ يمد ممليا أخر لها فى مفهوم شمب الله اففتار 
حصرا وإقصاء؛ والثانية إنسائهة اشتراكية جمد خخملها آخر لها فى 
تأكيد الإسلام إنسائية رسالته وشموليتها وانفتاحها لبنى البشر 
أجمعهم. وقد تكون لهانين النظرنين تجليات أخعرى أهمها 
فى تقديرى نصور الإسلام عملية الخلتی وموفع آدم واکتسابه 
المعرفة فیها رتصور اليهودية ذلك. أليس من الدال مثلا أن 
الشجرة التى يحرم الله على آدم الأكل منها فى القصة 
التوراتية هى شجرة المعرفة وأن الله كما يروى سفر التكوين) 
بخشی حین يأكل أدم رحيراء من شججرة المعرفة أن بأكل آدم بعدها 
من شجرة الحياة فيصبح خبالدا مثله فيماقبه بنفيه من الجنة, 
أما فى القرآن الكريم» فلا برد هذا الجزه من الصة 
إطلاقاء بل - وذلك مكمن الدلالة الفرقية - إن الله علم 
أدم الأسماء كلها مؤثرا إياه بذلك على غيره من الخلوقات! 
إن ذلك لشيق بحق؛ والله أعلم. 
ومن منظور استرجاعی معاصر؛ لمة فکرتال فائنتان فعلا» 
الأولى هى المكانة التى يوليها النص للزوجة فى الجنة» فهی 
أعلى مكانة وأقسرب إلى المؤمن والله من الحور العين 


جمیمهن؛ والقاطع التی نصف مکانتها بين آجمل مفاطع 


الکتاب. 


والفكرة الثانية قد تكون فريدة نماماء وهى أن الله تعالى ؛ 
دلق فوق ذلك أرضا سمكها ألف سنة وبسطها 
مثل ذلك وخلق فيها ملائكة سودا لهم رؤوس 
فی کل رأس وجهان ی کل وجه فماذ» لی 
کل فم لسانان؛ لو هموا آن یقرضوا الثری لفعلرا 
رأن يصعقرا أهل جهنم وسکانها لفعلوا؛ بنادی 
أهل جهنم منهم بالأمان؛ . 

أئرى فى هذه الفكرة النادرة ممسيدا لرغبة فى لبلاء مكالة 

متمیزة خاصة للسود من عباد الله؟ أو كان أححد رواة الكتاب 


. أسود مثلا فأسقط هذا البعد الذائى العرقى على النصء أم أن 


ذلك فی کتاب دانمال فعلا راه فيه عبد الله بن سلام وهو 
ناقل له وحسب ؟ ٠‏ 


ثم ملحة اللح فاطبة 
۷ 


رأحبراء فإن ما لا ربب فيه أن المشاهد التى جلو ما 
يسميه النص «حضيرة القدس؛ بين أروع المشاهد الماورائهة 
التى صاغها الإبداع؛ وإن منظر الله جل جلاله رهو يسامر 
المومنين من أهل خاصته فی مکانه الفدسی الفائق» وبردهم 
عن أن يشربوا من أيدى الحور العين ليصب لهم الشراب 
ریسقیهم بیده: لم بردهم عن أن يسجدوا له قائلا: إن الونك 
لم بعد وقت سجود بل غدا وقت النعمة والمئعة؛ لبين المشاهد 
الخارقة التى يكاد يستحيل الشکهن بمدی فاعلیتها رفتنشها 
للمؤمن الحقيقى الذى يسشمع إلى هذا النص أو يقرأه أو 
بعأمله بأى صورة كانث, جزا الله عز وجل المؤمنين 
الصادقين هذا الجزاء السحرى العظيم إلى أبد الأبدين 
وغمرهم بما فيه من غبطة ونمیم. وجزاکم مثله لطول 
اصطبار کم علی. 


ود ی 











۹ فی الکتاب الثانی 
ثم بأنی الصباح الذی ما بمده من صباح. للساحر الوهرانی 
فيبدأ الكلام الذى لا یاح القسم الثالث 
فى فائن المناماث ٠‏ مامات الرهراني ومقاماته 
وغرهم المقاماث والمدامات (للبحث صلة) 


الهوامش , 


)۱ آستخدم مصطلع ؛الخبال العفلن؛ بدلالاث تطابق مع ما آسماه جابر عصفرر االخیال التعفل؛ فی بحث منمیز هن شمر الاحبائیین. راجع. الأقلام . م. بغداد 
مول 

(1) مع أنه قد بعلى ذللك؛ وسأنافى هذا الأمر فى فقرة قادمة. 

(۳) رلکم کان آمین حساسا ولاحا حین عقد مفارنة مباشرة بين ليالى التوحيدى وليالى شهر زاد قال فيها ما يلى ؛ 
إن أسلوبه أشبه شئ بألف ليلة وليلة؛ ولكنها ليسث ليالى للهر والطرب وكيد النساء ولعب الغرام؛ إنما هى ليال للفلاسفة والمفككرين والأدباء: إذ يتعرض فيه لأهم 
مشاكل الفلاسفة؛ كالبحث فى الروح والعفل والقضاه والقدر وما إلى ذلك؛ كما يتعرض لمشاكل البلغاء كالليلة البديعة الثى جرى فيها الحديث عن الثثر والنظم 
والمفاضلة ببنهما؛ رمزايا كل ونقصه رمكنا. فإن كان ألف ليلة وليلة بصور أبدع تصوير الحياة الشعبية فى ملاهيها رادنها رهشنها: فکتاب الامتاغ والانسة بصور 
حياة الأرستفراطبين أرستقراطية عقلية؛ كيف حدر رفيم يفكرون؛ وكلاهما فى شكل قصصى مقسم إلى لبال؛ وإن كان حف الخيال فى الإمتاع والمؤانسة أقل 
من حطله فى ألف ليلة وليلة) , 

(0) وکلیرا ما أنساءل إن كان اسمه االدوسميدى» لا كنية بل صفة صاغها صالغ لماح ليصف بها طبيعة لقافة الرجل وهمله الذى, بدا له أخذا من لقافات منضاربة 

متعددة وساعيا إلى الثرفيق بينها وةمرحيداا لها فى صيغة غربية, 

(9) لعل هذه الغرابة أن تتضاول حين تتذكر مدارس ومذاهب سميث بأسماء أرضاع للجسد الإنسالى؛ من مثل «المشائي'ة اليونائبين؛ و ١القاعدين؛‏ عن الجهاد» 
وا الرترف؛ على الأطلال, 

تصورياء تخرج المقامة على اللجلسية بطريقتين مهمدين: الأولى هی الخروج من الفضاه اغاق إلى الفضاء المفتوح؛ والثانية هى لخروج من أرستقراطية الفكر إلى 
ساحية الحياة البومية والبطل المغامر الذى يكسر حدرد غالمه بالحيلة والفعلية رحدة الذهن والبراهة اللضوية؛ مجسدا فن الکنية, ویمعنی ما کم نقلة من الكدية 
الأرستقراطية الفكرية؛ ححيث ينال المطلوب بالطلب الترسل ویتفدیم العرفة لمنا لسيد أمر مالك للسلطة؛ إلى الكدية الشعبية المادية ححيث بنال الطلوب بالفوا وهنفز ع 
البطل الجديد أعنة السلطة مؤقنا. أما فنيا فإن المقامة تخرج على الجلسبة بابتكار إيقاع جدبد لها ربدرسيخ لغة السجمع التى تؤضلها فى الموروث العربى السابق على 
المحدث؛ ولغة التفتيق اللغوى والذهنى : (الغرابة؛ وتكتسب بنينها المائزا لفتستقل استقلالا نهائيا, 
وأما العجائبية فإنها أحيانا تنسب إلى لنفسها إطارا رأصرلا مجلسية؛ كما فى كثاب العظمة؛ لكنها أحيانا أخخرى تنفلث من إطار مجلس لتتحول إلى کتابة حرة لى 
فضاء لا محدرد. وبين نماذج ذلك لسهم العيبا ولعب الحلم ليه وحلية الأولياء لابن غائم المقدسىء تلميذ ابن عربى. 

(9) الافتباسات الواردة فى هذا الفسم من كتاب العظمة مأخرذة من تفيل خطرطة فمث بإتجاره؛ وأمل أن يدشر قربيا, 


۳: 





نقصد بالقراءة الفولكلورية هنا هذه الفراءة التی تفف 
على المادة الفولكلورية الظاهرة أو الكامئة فى نسيج النص 
الأدبى: منسجمة مع فضاء بئائه؛ ومسايرة لمقاصده؛ ومتعالقة 
معه بكيفيات مختلفة. وغاية هذه القراءة تمديد النسرص 
الفولكلورية وتخليلها؛ ابدفاء الكشف عن طرائق استلهامها؛ 
وغایانها الو ظيفية «الجديدة؛ فى النص الأدبى. هذه القراءة لا 


تقف عند حدرد اللص الأدبى المعاصرء رلکنها جماوزه ی 


النصوص الأدبية القديمة؛ حاصة ذات الطابع الموسوعى؛ ومن 
بينها كتاب (الإمتاع والمؤائسة) الذائع الصيت لأبى حبان 
الوحيدى (511 - 4۰۱ه-) الذى نتخذه نموذجا لهذا 
النوع من القراءة؛ باعتباره نما أدبيا (ومرسوعما فی آن) , إننا 
هنا لا نبحث عن المأثورات الشعبية أو المادة المولكلورية 
وعناصرها ]10001 فى حد ذائها؛ كما وردث ودونث فى 
الصادر العرية القديمة؛ فمجالها الأول علم الفولكلور 
الثاربخی ؛ رانما تتتبعها هنا بحشا هن مقوماتها رطبیعتها 
الشفاهية (الاداء السناهى) وكيفية استلهامهاء أو بالأحرى 


ی 
«أستاذ الفولکلور کلیة الا داب؛ جامعة الکویت. 


إعادة نشاجها وتوظيفها فى النص الأدبى (= الإنشاء 
الکتایی) ضمن سیاق لقافی جدید؛ نوظیفا جمالیا وفکربا: 
على مستوى البنية الشكلية للنص؛ والبئية الوضرهية (" 
المضمون) معا. 
ومثل هذه القراءة التى نفترحها بشأن «قراءة آبی حیان 
التوحمدى؛ قراها فولکلورية الامشاع والوانسة نموذجاه 
تفتضی هنا الوقوف عند عدد من الحاو الأساسية: 
۱ - ( الامتاع والوانسة ) بين الشفاهية والكتابية؛ أو بين 
الأداء الشفاهى والإنشاء الكتابى , ۱ 
؟ ‏ المأثورات الشعبية أو المواد الفولكلورية وعناصرها فى 
الگتاب. 

۳ - توظیف ال ألورات الشعببة على مستوى المضمون فى 
الکتاب. 

4 - توظیف المأثوراث الشعبية على مستوى الشكل فى 
الکتاب. 


۳۶۵ 





محمد رجب النجار 


أولا: كعاب الإمتاع والمزانسة 
يبن الشفاهية والكعابية 
كناب (الإمتاع والمؤالسة) يرم على مجصرعة من 
«الأحاديث» التى «حدّث» أبو حيان أبا عبد الله العارض 
العروف بابن سعدان الوزير (ت 7178ه) عندما أنبح له أن 
بشارك فى مجلسه. وكل «حديث؛ منها كان يلفى فى 
جلسة واحدة؛ فى ليلة واحدة؛ ولمرة واحدة.. لم يخشفى - 
الحديث ‏ من الوجود الإنسانى إلى الأبدء مع انتهاء الرئف 
نفسه؛ وذلك ف حالة الغيبة الكلية للكتابة: ومن لم فهو 
عرضىئ لا ينصف بالديمومة!؛ الأمر الذى انتبه إلبه أبو حبان 
مدركا الفرق بين التعبيرين الشفاهى والكتابى : عندما قال: 
«.. فإن الكلام إذا مر بالسمع حلق وإذا شارفه 
البصر بالقراءة من كتاب أسف؛ ولمحلق بعيد 
المخال؛ والمسف ححاضر العين؛ والمسموع إذا لم 
يملكه الحفظ تذكر منه الشئ بعد الشئ بالوهم 
الذى لا انعقاد له؛ والخهال الذى لا معرج عليه 
(الإستاع 1 36), 


وكان من الممكن أن يكون هذا هو مصير هذه الثروة من 
الأحاديث التى ألقاها أبرحيان فى حضرة الوزير» لولا أن 
اسشجاب أبو حيان لنداء» أو بالأحرى؛ لتهديد صديفه 
وصاحب الفضل عليه أبى الوفاء المهددس حين طلب منه - 
وحسنا فعل - أن يدون كل ما كان يجرى من أحاديث فى 
مجلس الوزين فکان هذا الکتاب (الامتاع والوانسة) فى 
صورنه الكتابية (انظر فاحة الکتاب) . وبهذه الرحلة الحدوينية 
لكون أحاديث أبى حبان فد انشفلت من عالم الحدث 
الشفاهى إلى عالم الحدث الكتابى؛ ومن هيلتها السمعية إلى 
صورتها اللفظية. هذه الأحاديث ‏ على مسئوى الخطاب 
الشفاهى ‏ قد استغرقت 4١‏ ليلة؛ وعلى مستوی النص 
الكثابى 7" ليلة؛ بعد أن فرضت عليه آلبات النص الكثتابى 
شروطها؛ ومن بينها دمج ثلاث لبال؛ مع ليال أخترى؛ ولمل 
هذا هو الذى يفسر لنا اضطراب ترقهم الليالى فى النص 
احقق للکتاب. 

وندوع هذه الأحاديث وارتباط سردها فى وفت الفراغ 
باللیل ؛ وارنهانها الدائم بهذا الثوقیت؛ بطلن علبها فی التراث 


۳۹ 





ان معام 5-7 حيث (السمر) حديث اللبل على 


حد تمبیر أبي حیان (۱ :۲۰۱). ومن هنا جاء العدران 


الفرعی للکتاب؛ وهر امجمر ۶ مسامرات فى فون شتی 
حاضر بها المؤلف أبا عبد الله العارض فى ععندة لبال4» 
وغایتها الامتاع والژانسة ولکنها - هده الرة - مسامراث 
الصفرة أو الدخبة؛ أو الخاصة لا العامة على حد تعبير أبى 
حیان؛ وتستهدف حینشذ الامتاع والژانسة الفكرية. ومن 
المروف آن الحديث نوع من الانصال اللفظى أو الخطاب 
الشفاهی (حتی لوکان مقفرووا» فقراءة نص مدون تعطيه 
صورة شفاهية بالضرورة) الذى يتوسل بآليات الذاكرة 
الشفاهية؛ وبخضع ‏ فى إنتاجه - للديناميات النفسية للتعبير 
۳ الخطاب الشفاهى الذى يقوم على التذكر والتجصيع 
والإطناب والاستطراد والغزارة؛ والتقليد والمحافظة؛ والمشاركة 


" والدفء الانسانی» حيث يخلق +هوا تفاعليا بین المتكلم 


والمتلقى ؛ ولا يسئفل بذانه أی باللفظ ؛ رلکنه بستمین دائما 
برجرد غهر لفظی (مثل تعبیرات الجسد؛ اسنجابة للقی 
السياق.. إلخ) زبخضع للعداعى بنوعيه التراكمى والتقابلی» 
كما نعرف؛ ذلك أن الإنشاء الشفاهى يعمل من خلال 
«نوبات معلومائیژه تتداعی علی ذهن التکلم أو الرارية ‏ وهو 
هدا أبر حیان - ما جعل الأحاديث مشئئة فى كثير من 
الأحبان؛ فقد نستدعى كلمة من الكلمات .. قد تعن للوزير, 
أو نطرأ على بال أبى حبان - سلسلة من التداهیات علی لحو 
يدفع بالحديث الواحد إلى التشئث .. ولا أقول التبوع ‏ ذلك 
أن البنية الشفاهية - بطبیعتها - بنية مفككة على مستوى 
المضمون! الأمر الذى انعكس سلبا على الكئاب فجاءت بنيته 
مفككة على الستوی الوضوعانی علی شکل «شون شتی؛ 
علی حد وصف العنوان الفرعى لموضوعات الكئاب» على 
النفیض من الکتابية: ویمتذر ابو حیان عن طفیان البنية 
الشفاهية على الكتاب وطبيعته التفكيكية؛ مبررا ذلك تبريرا 
صادقا مع نفسه؛ لأله ببساطة نابع من الدينامياث النفسية 
للشفاهية؛ فيقول مخاطبا أبا الوفاء المهندس بأله سوف یکتب 
الجزه الثانی - کما کتب الجزه الأرل - «من غیر ترئيب 
يحفظ صورة التصنيف ‏ يعنى التألبف ‏ على العادة الجارية 
لأهله... (بعنى وحدة الكتاب الموضرعبة) وعذرى من هذا 


0 قراءة فولكلورية 


راضح لمن طلبه؛ لأن الحديث كان يجرى على صواهنه 
بحسب السائح الداعی؛ (الامتاع ۱ ۳۲۹۰)؛ الأمر الذی 
يوكد أن آبا حمان كدان يدرك جيدا الفرق بين الأمرين» 
فیفول معفبا ذات مرة؛ 
«... هذا منشهی کلامه علی ما علفه الحفظ؛ 
ولفنه الذهن ؛ ولو كان مأخيوذا عنه بالإملاء لكان 
السوم واحکم» ولکن السرد باللسان لا يأنى 
على ج میم الإمكان؛ فى کل مکانا 
(الإمباع "3 ,)١44:‏ 
نضلا عما برتبط بغروق أخرى كان يعيها أبو حبان جيدا 
بین «الکتاب رالخطاب» من حیث ٍ؛ 
«الکتاب یتصفح اکثر من تصفح الخطاب, لا 
الکنب مختار؛واخاطب مضطره ومن بود عليه 
کتابك فلیس یعلم أسرعت فيه أم ابطات؛ وائما 
بنظر أصبت فیه أم أحطأت» واحسنت ام اسأت 
[» التنقیح) . فإبطاؤك غير إصابتك؛ كما أن 
إسراعك فير معف على فسلطتكا 
(الإمتاع | : ۵): 
وعلى الرغم من الوعى الكشابى لدى أبى حهان؛ وعلى 
الرغم أيضا من وججود «تصدیذه الکتابة عند تألیف (الامتاع 
والمؤائسة) ؛ فإنه قد فشل فى تحقيفها نسبيأء أو بالأحرى لم 
يبجع فى طمس معالها الشفاهية التى كان واعيا بها؛ 
وتتجلى قصدية المؤلف مرة أخرى» وبوضوح شديد؛ فی فوله 
فى نهابة الكتاب مخاطبا أبا الوفاء المهندس؛ 
«أيها الشبخ؛ إنما نشرت بالقلم ما لاف به؛ فأما 
الحديث الذى كان يجرى بينى وبين الوزیر؛ 
كان على فسدر الح‌ال والوفت والواجب؛ 
والاتساع يتبع الفلم مالایتبع اللسان» والروبة تبع 
الخط مالا نتبع العبارة؛ ولا کان فصدی فیما 
أعرضه عليك وألفيه إليك أن يبفى الحديث 
بعدى وبعدك؛ لم أجد بدأ من ندميق يزدان به 
الحدیث واصلاح بحسن به الفزی؛ رنکلف 
يلغ باراد الغاة... (لامتاع ۳ : ۰6۱۹۲ 


ررغم هذا الحکم القاطم؛ نان عفليته الشفاهية ظلت 
سائدة ومهيمنة علی عقلیته الكتايية. فکان آن انتهی التقابل 
بين الشفاهية والكتابية هنا لصالح الشفاهية في بعض 
الواضع ؛ رلصالح الكتابية فى مواضع لعری؛ لاسيما فى 
الجزه الغانى. وقد أشار هو إلى انتصار النزعة الكتاببة فيه؛ 
حیث پفول ی مقدمة هذا الجزء؛ 
..١‏ وسردت فى حواشيه أعيان الأحاديث الثى 
حدمت بها مجلس الوزير؛ ولم آل جهدا فى 
روایشها وتفریمها... بل زبرجت كثيرا منها 
بناصمع اللفظ ؛ مع شرح الغامض وصلة الحذرف 
راتمام اللفوص»(۱:۲). 
متداركا أليات النص الكتابى. 
إن النص الككتابى قائم باللغة ومستقل بهاء کما نمرف 
على النقيض من النص الشفاهى الذى لا يستقل بذانه؛ أى 
بلفظه؛ ولكنه يستعين دائما برجود غير لفظى؛ كما سبق أن 
أشرنا. وبتكرر- كما يتأكد ‏ هذا الوعى الكتابى - فى أوائل 
وخوائيم الأجاء الدلائة للكئاب؛ من خلال تكرار خوفه من 
وفوع الکتاب فى أيدى حصومه؛ ما يعنى أن المتلقى هنا؛ 
ليس أبا الوفاء وحده؛ وإنما القارئا بعامة؛ ما بقیث نسحة من 
الكتاب فى مكان ما يمكن أن نقع فى يد فارئا ماء وهو أمر 
ما كان ليفيب عن أصحاب العقلية الكتابية منل الشروع فى 
تأليف کتابانهم» وسهم أبو حيان! إذ يقول؛ 
وأنا أسألك ثانية عن طريق الشوکید» كما 
سألعك أولا على طريق الافتراح؛ أن نكون هذه 
الرسالة مصونة عن عيون الحاسدين العيابين؛ 
بعيدة عن متناول أيدى المفسدين المنافسين؛ 
فلبس كل قائل يسلم؛ ولا كل ساممع 
پنصسف!(۲ :۱ ) : 
والشاهد من وراء ذلك كله أن أبا حبان کان بنعد 
«الإنشاء الكتابى؛ قصداً؛ وأن القارئ لا السامع ‏ مع غيابه 
بالطبع - كان حاضراً فى ذهن أبى ححيان؛ رهذا هومبرر 
الكتابة الحقيقى لهذا الکتاب؛ وليس التهديد الموجه من ألى 
الوفاء إلى أبى حبان كما يزعم فى «مسكنة وذلة»؛ محاولا 


۳۷ 





م‌حمه با النجار 


أن يظهر أمام ختصومه ومنافسيه أنه مضطر لفعل الکتابة 
وصدق الرأی؛ فقد كان بمقدور أبى حبان أن يعيد إنتاج 
هذه الأحاديث شفافهيا فى مجلس أبى الوفاء صديقه 
وصاحب الفضل عليه؛ وطالما ذكر أبو حبان آله حدله بمثل 
هذه الأحاديث وشافهه بأحاديث أخخرى أتى على ذكرها فى 
(الإمتاع والمؤانسة)؛ وإلا ففيم التكرار ‏ تكرار الأحاديث فى 
الكتاب ‏ وهو نفسه يرى أن من شروط الأحاديث الشهية أن 
تكرل جديدة ومبتكرة؛ فلكل جديد لذة؛ على حد تعبيره. وما 
دمنا قد انتهينا إلى أن فعل الكتابة هدا مقصود .. فالی أى 
مدی یمد (الامداع والژانسة) نصا کتابیا؟! لقد رأبنا طغيان 
النزعة الشفاهية عند القراءة الأولى؛ لكن سرعان ما هيمنت 
النزعة الكتابية؛ واستعاد معها أبر حيان أليائه الكثابية فزبرج 
الكلام بباصع اللفظ؛ مع شرح الشامض وصلة الممذوف 
وإتمام المنفوص وغير ذلك من أليات الكثابة؛ ولكن من دون 
طمس كامل للنزعة الشفاهية؛ إلى الحد الذى يعد معه 
الکتاب شاهدا حیا علی مرحلة طبيمية من مراحل نمو 
الكتابية من داخحل الشفاهية فی اللفافة العريية. 

والحدیث من حبث هو تتابعم کلامی بدور فی الزسان؛ 
معتمدا شأنه شأن الفنون القولیة/ الشفاهية یفوم على الخط 
السردى؛ وهو خط أنير فى الأحاديث الليلية أيضا (لاحظ 
علاقة الحديث هنا بالحدث الكلامى والأحدرثة؛ والحدث 
من حيث هر فعل وزماك؛ ومنها الحاددئة: والحصادثاث»: 
والحوادث.. والحدثان - بمعنی أول الزمان؛ أى مفسارع 
للحادث؛ والحدثان اسم للزمان فقط ... (مزید من التفصيل 
انظر «الامشاع» جب ۱ ص ۲۵ ۲۱). ولذلك کشیرا ما 
پستخدم ابو حیان لفظة «سرد) للتعبیر بها عن عملية روابة 
الحديث؛ أو التلفظ به. فيقول مشلا «هذا وأنا آفعل ما: 
طالبتنى به من سرد جمیع ذلك..» (الامشاع ۱ :۷)؛ 
وستمر مستخدما هذا اللفظ حتی نهاية الکتاب؛ مثل فوله 
علي لسان الوزبر «وکان عیسی بن زرعة قد سرد على سنة 
سبعين وثلاثمائة ليالى كانت الأشغال خحفيفة والسياسة 
بالاضی عامذه (۳ ۰ ۱۲۷) ار فوله «فسردنه علی رجهه؛ 
ولم أغادر منه حرفاه (۳ : ۱4۹). 
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وص ممم يسرمو ڪڪ 


وقد اعتمدث أحاديث أبى حبان . فى خليلها الوصفى - 
على مصادر عدة؛ أهمها وأكثرها على الإطلاق السماع 
(حتى الفلسفة لم يتعلمها أبو حبان إلا سماعا) الذى قد 
بای مطلفاء درن إسناده إلى رواته الذين سمم عدهم؛ وقد 
يأنى مقيدا بالإسناد وهذا هو الطابع الغالب فى الكتاب بحكم 
المؤثرات الشفاهية فيه. ومن هذه المصادر أيضا انحاورات التى 
يكون أبو حيان طرفا فیها؛ ثم القراءات» فالأمالی؛ ويشير أبو 
حيان إلى ذلك كله بعبارات صريسة مده مصادر روايئه 
الشفاهية وأصوله الكثابية» وكيف وصلت إليه. ومن الجدير 
بالذكر أن المصادر الشفاهية هنا (السماع فالمحاورات) هى 
الملاغية على أحاديث أبى حیان» على نحو تكشف معه عن 
خلفية شفاهية مسيطرة عليه بأكثر بما تكشف عن مخلفية 
كتابية فى أدبه, رمعل هذا أن الکتاب - فی کل حديث من 
أحاديئه ‏ برغم تموله إلى نص كتابى؛ ظل يحمل جينات 
الشفاهية وبصمائها؛ بوضوح ملحوظ (ودراسة هذه التحولات 
بمکن أن نؤدى إلى فهم أعمق لدينامبات التحول الشفاهى - 
الكتابى فى الثقافة العربية فى شقها الكتابى؛ وهو أمر يستحق 
دراسة قائمة بذانها) : ذلك آن الکتاب - بمادته الفولکلورية 
الضخمة - لا بخفی جذرره او اصوله أو خلفبائه الشفاهية, 
كما أن أبا حيان نفسه لم بنكر أو بشنكر لهذه الأصول 
الشفاهية التى ظلت طاغية على أحاديئه فى معظم ليالى 
الکتاب, وعلى الرغم من أن أبا حيان كثيرا ما بعدرف بأن 
دوره فى الكتابة لا يعدو أن يكون «رسما للكلمات وتقييدا 
للعلم؛؛ فهو كثيرا ما يصرح بأن الوزبر كلما أعجبه حديث 
ايرسم بجمعه! فیستجیب فورا لذلك فائلا «فافردت ذلك فی 
هده الورفات» (۲ : ۰1۵ ۳۲٩)؛‏ واحیانا بقول «رکان الوزیر 
ند استزادنی - من هذا الحدیث - فکتبت له هذه الورقات؛ 
رفراتها بین بدیه» (۳ : ۳۷)؛ ونارة آحری بضفی قدرا من 
الأهمية علی نفسه » فیستأذن هر الوزیر فى تدوین حدیث من 
أحاديث المجلس ...١‏ وإذا أذنت لى رسمت كلمائها فى 
ورقات» (۲ : ۲۳)؛ معلنا عن رغبته الحفيمية فی نقل 
المنطوق إلى المقروه؛ من هیلته اللفظية والسمعية إلى صورنه 
الخطية والبصرية: ومن لغة الحديث الشفاهية والآنية والمحكية 
والحرة والعرضبة إلى اللغة البلاغية الدائمة؛ والثابتة: والمقيدة 
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والمغلقة: على نحو يمكن معه الفول بأن أبا حيان قد مح فى 
يجاوز مرحلة الخط الفاصل بين الأداء الشفاهى والإنشاء 
الكتابى؛ ليس فقط من خلال عبقريته الأسلوبية؛ أعنى 
عبقرية الصياغة الأدبية لكثير من المرويات الشفاهية وإحالتها 
إلى صيغ كثابية (نصوص أدبية)؛ بل أيضا من خلال وعیه 
بدينامياث النص الكتابى وتوافر القصدية الكثابية لديه ميل 
الصفحات الأولى للكئاب (خطبة الكثاب)؛ على نحو ما 
أشرنا من قبل. 


ثانيا: المأثورات الشعبية وعناصرها 

فى الإساع والمؤائسة 

بقوم (الإمشاع والمؤانسة) - موضرعیا - علی محورین 
كبيرين: أحدهما اور الفلسفی وهر محور تخصصی بحت؛ 
تنوجه إليه عناية أهل الفلسفة, والأخر احور المعرفى العام ؛ 
وهو محور ثقافى / موسوعى؛ هذا امور هو الذى يعنينا فى 
هذا المقام؛ حيث نشكل فيه المادة الفسولكلورية - كما 
وكيفا- الجزء الأكبر منه. باعتبارها جزها لا يتجرأ من بنية 
الكتاب ‏ شكلا ومضمونا ‏ (بقدر ما هى أيضا جزء لا بنج 
من البنية الشقافية الاجتماعية التی تفع خارج الثص الکتابی 
للامتاع والوانسة) ؛ إذ لا نكاد ليلة من لمالی الکتاب تخلو 
من هله المادة والعناصر Motifs‏ الفولكلورية ؛ فقد بلغ عددها 
إحصائيا ه؟ ليلة من ۰ ليلة؛ هى مجموع ايالى الكتاب 
(ای بدسب: ۵ ,۱۸۷). بعض هذه اللبالی یشضمن عددا 
محدودا من العناصر , يستدعيها السياق أو طبيعة الحديث 
(الموضوع) ربعضها الآخر: يقوم فى بنيئه - أساسا ‏ على 
هذه.المادة الفولکلورية! بحیث لا یمکن اتتراغهاء والا بانت 
الليلة غير ذاث مضمون أو موضوع تماماء لکن هذا لا یعنی 
آن (لامتاع والمؤانسة) كثاب فى الفولكلور؛ أو مجرد 
انجمرغ مسامرات فى فنون شتی) على حد تعبیر العنوان 
الفرعی للکتاب؛ بل هو إبداع أدبى صرف؛ عرف كيف 
ایمتص) هذه المادة الفولكلورية» وبعبد إنتاجهاء لم دمجها 
ناحية» ویتداغم مع اهداف الکتاب ومقاصد اللف من ناحية 
أخخرى , 


ریمکن تصنیف هذه المادة الفولكلورية رعناصصرها فى 
الكتاب؛ على الحو العالى: 2 
١‏ الأدب الشعبى وفنونه. 
٠‏ ۲ - المتقدات والعارف الشعبية. 
۳ - العادات والثقالید الشعبية, 
6 - الثقافة المادية والفنون الشعبية, 


فاذا ما اشقلنا إلى تصنيفها تصنيفا فرعياء و دید 
موضعها فی الليالى؛ الضح لیا احجم) هذه المادة «عناصرها 
۵ - كما وكيفا ‏ على النحو التالى : 


١‏ الأدب الشعبى وفدوله؛ 

۱ الأساطبر (بقایا واشارات) : ل (2 اللیلة) ۳۲. 
۱ الأمثال الشعبية؛ ) 

۱ تعريف المثل. ل؛ 78. 


۱ نصوص الأمثال. اللیالی: ۰۳ ۱٩۰۱۷ ۸٩ ۱٩۰4‏ 
۸ ۲۵ ۲۱؛ ۱ ۳۲+ ۰۳۳ + 


۱ قتصص الأمثال. ل: ۳۲. 

۱ الحکم والوصايا والأدعية ل ۰۱۹ ۲٩۱۲۰‏ ۳۷. 

۱ احادیث الزهاد واقوال النساك ل: ۰۳4 

۱ من کلام العامة ولغة الولدین؛ وألفاظ السباب ل: ۱۸ 
4 

۱ القصص الشعبى - عام: 

۱ القصص (عام» الحديث القصصى؛ القصص 


الخرافى» نعريفات ورظائف؛ قصص الخاصة رتصص 
العامة) ل: ۰۱۱۰۱ 


۳۱۱/۱ القاص الشعبی ومکانته . ل 13 
۷/۱ القمصص الشعبی - تصنیف: 
۱ حكايات الحيواك التعليلية (الشارحة) والتعليمية 


۳۹ 
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(الرمزية) ل: ۰٩‏ ۱۱۱۰۱۰ ۱۲ ۰۱۷ ۰۲۸ ۳۳ ۰۳6 
۱ اللحكايات المرحية (النوادر: 
۱ تعريفاث ورظائف. ل۰ ۰۳۷۰۱۱۹۰۱۸ ۰۳۹ 
۷۱ اب بت نصوص سن نوادر الحمقی والغفلین؛ نوادر 
راغنلین؛ نوادر البخلاء والطفیلیین ؛ نوادر الأكلة» نوادر 
الشحاذين والسژال والطرارین؛ نوادر الأعراب... إلخ) 
اللیب‌الی؛ ۱ ۰ ۲ ۳۳ ۰۳ 
¥ ۰ 


1 ااج - نصوص من نوادر الأذكياء والأجربة 
المسكثة ‏ ل: ۱۳۵ ۰۳۹ 

۱ نصوص من النوادر الجنسية. ل: ۰۱۸ ۳۹ 

۷۱اه - نصوص من نوادر العجم. ل: ° 

۱ و مت نصوص من النوادر السياسية والتاريخية (+ تاريخ 
شفاهی) ل ۵ ۱۳۸۱۲۰ ۳۸۱۳۵ ۰۳۹ 

۱ .2 الحكابات الوعظية (الدينية والصوفیة) : ل؛ ۲۳۴ 
4 ۲۸۰۱۲۷ ۰۳۲ ۰۳4 ۰۳۹ 

۱ - حکایات (البطولة) - ل: ۱۳۱ ۱۳۷ ۰۳۹ 

۱ - حکایات الشطار والعیارین: 

(مفهوم الفتوة - اخحلاق الشطار والعبارین - ثورات شعبية - 
ابطال شمبیون - نصوص) : اللیالی :۰۱۰ ۱۳۱۰۱۸۰۱۲ 
كخم" 0 1. 

۱ 9 الأراجير والشعر البدرى ‏ ل: ”, 111١‏ 18, 
۰۱۰۰ 

۱ - الشمر الشمبی الساخر - ل ۰۳۲۰۱۸۰۱ ۳۳ 

۱ - شعراء شعبیون - ل: ۸ ۰۳۲ ۰.۳۳ 

۱ - شمر الصعاليك - ل : ۰4 

۱ الأغانى الشعبية: 
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۱ افانی الهد - ل ۱۵۰ ۳۱. 
۱ آغالی الصوت - ل ۰۳۸۰۲۸۰۱۵۰۱ . 
۱ افانی البرح (اللدب) - ل ۲۸۰ 


۲ - العتقدات رالعاری الشعبية: 

۲ معتقدات ومعارف شعبية مرتبطة بالإنسان / الشعوب؛ 

1 اعبار العرب (أنسابهم وأصولهم, أحلانهم؛ 
رؤيشهم للشعرب الأخرى؛ رؤية الشصوب لهم) (- 
ژنرجرافیا + تاریخ شعبى / شفاهى) ‏ ل: ۰۲ ۰۱۸ ۳۳ 
۶ ۳۷. 

۲ - طبقات العرب (الخاصة رالعامة) - ل :۱۱۳۱۹ 
۵ ۷ ۳۲ ۳ 

۲ - رأی السلطة فی العامة؛ ورأى العامة فى السلطة ‏ 
[ ۱۷۱ 

۲ - الفترة والتصوف - ل : ۱۳۱ ۳۷. 

۲ - علوم السحر والکهانة رالطلسمات؛ وعلم اللجوم - 
الرتی والنمازيم والتمائم - والسيافة والزجر - الفال 
والطرة - تعبمر الرؤيا - والحسد والعين والنظرة.. إلخ. 


اللیالی: ۲, ۰۱۷ ۲۳ ۰۲۸۰۲۷ ۳۹ ۹۹ 

۳/۳ معتقداث ومعارف شعبية مرتبطة بالحيواك: 
اللیالی ۰ ۸٩‏ ۰۱۱۰۱۰ ۱۲ ۱۱۷ ۲. 

۲ معتقدات ومعارف شعبية مرئبطة بالجواهر والأحجار 
والمادن والعطور والبخور - ل f:‏ 

۲ معتقدات ومعارف مرتبطة پالسماء والنجوم رالریاح 
والسحب والأنواء ‏ ل 1 

۳ متقدات ومعارف مرتبطة بالطب الشعبي م ل : ۲؛ 
۸ ۰۱۰ ۰۱۷۰۱۲۱۱۱ ۲4. 

1/۳ العجزات والخوارق - ل + ۷ ۷ ۸ 


ميس قراءة فولكلورة 


۳ العادات والتقاليد الشعبية: 

- عادات العرب فى المأكل والمشرب والضيافة‎ ١/7 
' لع ال‎ 

/؟ عاداث العرب فى البادية ‏ ل 515 5 274 
۳۷. 

۳ زواج العرب ‏ ل :۰۱۷۱۱ 

۳ الکرم والکرماء - ل ۰۳۱۰ 

۳ الثار والدیات - ل ۰ ۰۱۷ 

۳ الجنس - ل ۰ ۰۱۸۱۱۷ 

۳ التشهیر ى ل: ۰8۰ 

- الثقافة المادية والفدون الشعبية: 

."1 أسراق العرب  ل‎ - ٤ 

84 الأطعمة الشعبية النفليدية وإعداد الطعام (بما فى 
ذلك أطممة الطبقات الدليا فى البادية والحاضرة؛ فى 
الجاهلية وصدر الاسلام) اللبالی ۰۳۳۰۳۲۰۳۱۰۹۰ 
tot‏ 

4 - الصناعاث الشعبية والحرف؛ 

اللیالی ۰۱۰۱ ۰۳۷۰۱۷ 

4 - الوسیقی والفناء (الفردی والجماعی) وألات الطرب 
والمغنون والمغنيات , 

الليالى ۰۲۱,۰۱۸ ۰۳۷۰۲۸۰۲۲ 4۰. 

٤‏ - تمثيل شعبى (إشارة إلى أصحاب السماجات) - ل 
f‏ 

۰4۰ أزباء شعبية  ل ؛‎ - ٤ 
ولا ينسع المقام هنا لعرض نماذج نصية من هذه المادة‎ 

الفولكلورية الثرة التى يفيض بها كتاب (الإمتاع والمؤانسة) . 

وبقدر ما يعنينا أن نشير إلى أهميتها التاربخية بالنسبة إلى 

الباحثين - من منظور تاريخى - فى الفولكلور والأنشروبولوجيا 
الاجتماعية والثقافية والتاربخ الشفاهى؛ فإن الذى يعنينا هنا 
أن نشير إلى أهميئها فى الإبداع الأدبى: باعتبارها رافدا من 


روافد الخلق الأدبى» ركيف استلهمها أبو حيان أو أعاد 
إنناجهاء رتوظيفها - من وجهة نظره - كاشفة عن عدد من 
«الوطائف؛ الفکرية والفنية؛ علی مستوی البنبة الشکلية 
والبنية ا موضوعية للکتاب. 

غير أن المتأمل فى هذه المادة الفولكلورية؛ وعملية توزيعها 
- کما رکیفا - سواء على عدد الليالى (الأححاديث) أو على 
مستری «کدانة الادة الفولكلورية؛ فى كل حدبث على 
حدة: أو من حيث موقف أو رلية أبى حيان لهذه المادة 
الفسولكلورية (سلبا أو إيجابا)؛ سوف يجد أن هناك ليالى 
يتشكل نسيجها الموضوعى ‏ من البداية حتى النهاية - من 
مادة «فولكلورية؛ كاملة؛ فى وحيدة مرضوعية مترابطة (وحدة 
الحفل الفولكلورى) ؛ كما يلاحظ أيضاً أن هناك ليالى 
آخری بدخل فی نسیجها بعض العناصر الفولکلورية التفرفة» 
بحسب ما پقتضی السياف الموضوعى أر النفسى للحديث؛ 
مرضوع الليلة. أما من حيث كشافة المادة الفولكلورية 
- موضوعيا - فان التأمل فی التصنیف السابن سوف بلاحظ 
طغيان أنواع فولكلوربة بعينها على الكتاب أكثر من غيرها. 

فالأدب الشعبى ‏ بفزوعه أو فنوله المتعددة ‏ له المقام 
الأول: ولا غرو فى ذلك؛ ف (الإمتاع والمؤائسة) كتاب أدبى 
فى المقام الأول: يليه تضمينه المعتقدات والمعارف الشعبية؛ 
ولاغرو فى ذلك أيضاء فأبو ححيان الراربة أو المتحدث يطمح 
إلى عرض «معارفه ومعلوماته؛ الواسعة والموسوعية على الوزير 
ابن سعدان؛ المتلقى أو المستمع' أما عدا ذلك من الحقول 
الفولكلورية؛ فكانث الإشارة إليها عارضة أو عابرة - مهما 
کان حجمها. 

وحتى فى لطاق الحقل الفولکلوری الواحد طفت 
موضورعات ۱فرعیةا على أخرى» نفى الأدب الشصبی - 
مثلا - طغث بعض الفدون القولية مثل؛ 

١‏ الأمثال الشعبية (راجع ت ف ۲/۷ أى تصنيفنا 
الفولكلورى الفرعى السابق وسوف نشير بالحرفين ت؛ ف 
إلى هذا المعنى)؛ وهی التی تعرف باسم أمشال المرب فى 
الجاهلية والإسلام (دون أن يشير إلى ذلك) ؛ ودون أن 
بشجاهل أبضا أمثال «العامة والمولدين؛ بعد أن يعيد صياغتها 
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نسبيا لثلائم لغة التدوين أو الرسم الإملائى؛ مثل (إذا لم 
تفدر علی قطم بد جاثرة؛ فقبلها» » آر « کل ما فی القدر 
تخرجه الفرفة» أر !ارفص لشرد السوء فى زمانه؛ (وهى 
جمیما نختلف عن رواية الثعالبی لها, حیث التزم فیها بلغة 
العامة والمولدين التزاما حرفيا)؛ وأحيانا يعيد صياغة هذه 
الأمثال محفرا من لغة العامة؛ فيقول «والعامة تدمثل (أى 
نبد غ الأمشال) على خساسة لفظها قائلة: إذا أردت ألا تزوج 
ابنتك ثغال بمهرها؛ (ث ف ۳۱ :4۸). 

۲ - القتصص الشعبى (ت ف: ۷/۱) رحدیدا نوادر 
الحسقى والمففلين رنوادر البخلاه (ت ف :۲۱۷۱۱ اب) 
انی سرد أبو حهان منها الكثير. وكذلك نواد لأذکباء من 
العلماه وأصحاب الأجوبة المسكتة أو الجواب المفحم (ث ف 
: ۷۷۱ ج) والنوادر الجنسبة الفاحشة (ث ف! 
۱ والحكايات الوعظية (ت ف: ۳/۷۱۱). 

آما حقل المتفدات والعارف الشعبية» فقد طفت عليه 
العستقدات والمارف الرتبطة بالانسان (ت ف: ۱۱/۲ 
ولاسیما ما يتعلق منها بطبقات المجدمع؛ أو الخاصة والعامة 
١(ت‏ ف :7/١/7)؛‏ وبالفثرة والمتصوفة؛ أخلاتهم رقيمهم 
زمبادئهم (ت ف؛ ۵/۱/۲) او برای العامة فی السلطة (ت 
ف: ۰)4/۱۱/۲ کما طفت ابضا الادة العرفية والاعشفادية 
المرتبطة بالحيوان (ت ف؛ 25/1 وبالطب الشعبى (ث ف؛ 
"6/1 ), 

أما من حيث موتف أبى حسيان من هذه المادة 
المولكلورية؛ فهو أحيانا موئف إيجابى؛ وأحيانا أخرى موقف 
سلبی (< النهى والتحذير والنقد) على نحو ما نقف عليه - 
على سبيل المدال ‏ فى الليلة السابعة عشرة خخاصة؛ حين 
يتحدث عن بعض المعارف والمعتقدات الشعبية ويسخر من 
الوسین بها والمارسین لها؛ مثل صاحب العزيمة وصاحب 
الطلّسم وابر الرؤيا وصدعى السحر وصاحب الكيمياء 
ومستعممل الوهم والعراف والطارق رالحازی والکاهن 
والمنجم.. إلخ. كما عاب المعتشقدين بالفأل والطيرة والزجل 
والعيافة والبركة؛ وهو فى رأينا موئف مستنير يحسب لأبى 
حباذ لا عليه؛ على عكس ما كان سائدا بين كثير من 
غلماء عصره. 


oY 





إن زاوية نظر أبى ححيان ورؤيئه هذه المادة؛ تؤكد أنه قد 
جاوز بها مجرد الإخبار الموضوعى إلى أن يمطيها تأوبلا معينا 
يفرضه على المروى له 73:58:68 : ويدشوه إلى الاعتقاد به. 
وهو أمر له ما بعده فی هذه القراءة الشولکلورية. ولعله من 
نافلة القول الاشارة إلى أن هذه المادة الفولكلورية بشرائها 
الكمى وتنوعها الكيفى عل أيضا من هذا الكئاب مصدراً 
ثرا من مصادر دراسة الفولکلور العربی؛ ومن هنا تتجلی قبمته 
لملماء الفولکثور علی وجه خاص. 


العا توظيف المأثورات الشعبية 
على مسترى المضمرن 
تكمن عبقرية أبى حيان التوحيدى - فى (الإمشاع 
والژانسة) - فى «استلهام؛ أو بالأحرى امتصاص هذه المادة 
الفولکلورية واعادة (نشاجها علی نحو پنسجم همع فضاه بنائه 
الذى فامت عليه الليالى؛ وتمالقها مم نصوص الکشاب 
وأحاديئه على نحو بهدف إلى مخقيق عدد من الوظائف 
بقصد إليها ‏ رمزيا ‏ المؤلف قصدا وليس أمرا «اعتباطيا؛ 
خاضعا لتداعيات الذاكرة؛ أو طبيعة الخطاب الشفاهى. وأهم 
هذه الوظائف ؛ 
الوظيفة المعرفية, 
- الوظيفة النفسية. 
الوظيفة السياسية , 
؛ - الوظيفة الإمتاعية. 
ولتناولها فيما بلى بشئ من 


أولا: الوظيفة المعرفية: 

إذا جاوزا المادة الفلسفية واللغوية إلى المادة «العلمية؛ 
التی «حدث» فيها أبو حيان إلى ابن سعدان؛ أو «كتبها؛ إلى 
أبى الوفاء المهندس فى (الإمتاع والمؤانسة) ؛ وجدنا هذه المادة 
(العلمية؛ ليست إلا مادة معرفية «عامة» ذائعة بين الخاصة 
والعامة؛ هى أقرب ما تكون إلى «المعرفة الشعبية؛ أر «الثقافة 
الشعبیة» (ذا شفنا استخدام مصطلح معاصر مقابل مصطلح 
الثقافة الفلسفية) على الرغم من اعتبار أبى حيان لها علوماء 


من التوضیح: 





مثل علم التنجيم؛ وعلم السحر والکهانة, وعلم السماع 
والغناء (۰* الموسيقى) وعلم الطب (الشعبى) وعلم الحيوان» 
رعلم النبات وعلم الإنسان (2 الأشروبولوجبا الشقائبة 
رالاجتماعیة) وعلم الخبار (2 الثاریخ الشفاهی) وعلم 
المعادن وعلوم النجوم والسحب والرياح والأنواء.. وعلوم الرقى 
والتعاويل؛ والطلسمات؛ وعلم تعبير الرؤياء وعلم أوابد العرب 
( العاداث والتقاليد الجاهلية:» والمعتقدات الشعبية ومنها 
الزجر والفأل والطيرة والعيافة وقص الأثر... إلخ). هذه 
(العلوم) التى كانت نشكل عصب «الثقافة؛ السائدة فى 
عصر آبی حیان» هی فى حقيقة آمرها ضرب من العارف 
الشعبية الثى استعان بها آبر حیان - موضوعیا ومعرفیا - من 
حيث هى وأحاديث للمسامرة) أو «الإمتاع والمؤانسة؛ التى 
كان عليه؛ أن «يرويها؛ و «یسردها؛ - [متاعا ومژانسة - فى 
مجلس الوزير ابن سعدان؛ ومن لم عند ندوينها أو بالأحرى 
إعادة روايتها وسردها لأبى الوفاء المهددس. 
رئد وظف أبو حيان هله المادة الثقافية أو الفولكلوربة الئى 
تهدف ‏ فى ظاهرها ‏ إلى تمفيق وظيفة تواصلية (غايئها 
نوصيل معلومات وسرد معارف وثقل مارب إلى المتلقى» ابن 
سعدان الوزير» وباطنها بحمل تأوبلا معينا يفرضه على الرری 
له , وذلك على خدمسة مستوبات: 
الفلسفى والعلمى؛ والخرافى أو الغرائبى والعجائبى 
والنشعى. وبمقدورنا أن نقف عند نماذج من معارف أبى 
حیال فی حقل واحد من الحقول السابقة - حیث لا بتسع 
الحبز الکاني للبحث باکثر من ذلك - للوقوف على مستوى 
من هذه الستویات الخمسة؛ ولیکن - علی سبیل الثال - 
من علم الحيوان (انظر التصنیف السابق ۲/۲ الخاص 
بالممتقداث والمعارن الشعبية المرتبطة بالحيوان) كما 
وححدث؛ فيه أبو حيان وه كثب» ابئداء من الليلة التاسعة حتى 
نهایة الليلة الثانية عشرة )١149-1١45:١(‏ على نحو ما 
تكشف عنه المقتطفات الثالية: 
دزن أخعلاق أصناف الحيوان الكثيرة مؤتلفة فى 
لوع الإنسان» وذلك أن الإنسان صفو الجنس 
الذى هر الحيوان؛ والحيوان كدر النوع الذى هو 
الانسان؛ الانسان صفو الشخص الذى هو واحد 


قرادة فولكلورية 


س 2 وما كان صفرا رنصاصا بهذا النظر 
النظم فيه من كل ضرب من الحهوان خلق ار 
٠‏ خلقان وأكثر. وظهر ذلك عليه وبطن أيضا... 
كالكمون الذى فى طباع السبع والفأرة: والثباث 
الذى فى طباع الذئب... إلخ , 
آو من مثل قوله: | 
د... وقالت الترك (1۱) ينبفى للقائد المظابم أن 
يكون فيه فشر خحصال من دروب الحیوان ؛ مشاه 
الديك ؛ وس الدجاج؛ وججدة لاأسد؛ رحملة 
الخنزیر؛ وروغان القعلب؛ وصبر الكلب... (لخ) , 
(لاحظ هنا تأثبر ديئاميات الثقافة الشفاهية؛ فی التذکر؛ 
فى التجميعية؛ فى العنقودية... إلخ) . 
ريشمادى أبو حيان فى هله النزعة التعليمية والوعظلية 
حيث يقول: :ولهذا قال بعضهم؛ خعل من الخنزير بكوره فى 
الحوائج ؛ ومن الكلب حه لأهله , ومن الهرة لف نفسها 
عند المسألة؛» ومن مثل قوله: 
د.. السمندل؛ دابة لا تضاف الناره لأنها لا 
مخرقهاء وإن دحلت أحدردا مشأحجا مضطرما 
بالنار لم فل بذلك» رصارت الغار الئى اسيل 
الاجسام مبعثا لهذه الدابة الهينة الحفیرةه تستلذ 
اتفلب فیها استلذاذ التقلب بالهراء المسیط 
وهبوب أرواحه الطيبة؛ ونضارة جلدها وتنقيته 
بالنار» فیزداد - الجلد - بالثار حسن لون . 
أو من مثل فوله؛ 
«العقاب تطلب عين الماء؛ فإذا أصابتها تملق 
طاثرة إلى حر الشمس؛ وهر موضع طيرانها 
فيحترق ربشها وما كان من جناح. ثم تغوص 
فى نللث العين» فإذا هى قد عادث شابة» 
ونذهب ظلمة عینیهاا . 
رتحدث آبو حيان عن طاثر یدعی البیضانی (لم یعشر 
احمد امین محقن الکتاب على معناه نی کتب اللفة 
والکتب الولفة لی الحیوان!) وطائر آخر اسمه الأبغث (من. 
طيور البحر) ؛ فيقول: 


١ ۳ 





محمد رکب النجار 


(هذا طاگر بحب رلده فإذا ركت فراحه 
ردرجت ضربت رجهه بأجنحتها» فيدعوه امك 
والخضب الطبوعان فبه (لی فتلها فإذا مانث 
أيام (1) ثم إن الأم فى البوم الثالث تشن جنبیها 
حتى يقطر دمها على تلك الفراخ فيصير ذلك 
نشورا لها من بعد موتها(!):. 


ومن مثل قوله ؛ 
دون رأت الحية إنسانا عريانا اسئحث منه ولم 
تفربه ؛ ون ره کاسبا حملت عليه بجرأة 
شديدة» وما أشد طلبها لثأرها؛ . 

ومن مشل قوله؛ 
دمن الطير ما يلقح من هبوب الریح ولا بحتاج 
(لی تراوج ولا (لی سفاده(۱!) 

وذكر أبضا أن ؛ 


وقوله: 


لا ناث من بنات عرس إنما تلقح من أفواهها؛ 
وتلد من آذانهاه (۱) 


«الأفعى إذا جامعها ال کر - واسمه الأفعوان - 
رلت زلبه؛ فان ظفرت به أکلث رأسه من شدة 
عشقها لهاا. 


ومن مثل قوله: 


اقال أومبروس (يعنى هوميروس) الشاعر (1) إن 
كلب إديوس هلك وهو ابن عشرين سنة؛. 


وعلى مستوى أساطير الحيوان التعليلية أو الشارحة ‏ بكل 
وظائفها الغرائبية والإمتاعية - بقول بو حپال ؛ 


اعصفور الشو بقائل الحماره لأن الحمار إذا 
مر بالشرك افسد عشه؛ فاذا نهن بالفرب منه وفع 
بیضه, وان کان فیه فراخ خرجث منه؛ فلهده 
العلة يطير هذا العصفور حول الحمار وینقره...۱. 


وبستطرد ابر حیان قائلا : 


Yet 


«والسبب فى عداوة المصفور للحمار أن معاش 
المصفور من بزر الشوك وفيه ییبض؛ وهو کره؛ 
والحمار برعی ذلك الشوك (ذا كان رطبا..». 





ومن مثل قوله: 
«السلحفاة تخرج من البحر إلى الرمل فتبيض فيه 
حتى إذا بلغ أوائه وخخرج أولادها؛ فما كان منها 
لاظرا إلى ناحية البحر كان بحرياء وما كان وجبهه 
إلى ناحبة البر كان برياء(1) . ودقالت الروم إن 
السنور يدولد من مجامعة الفهد لبعض 
السباع؛ (!) واالحمار الوحشی يشولد بين 
الفرس والفيل... ولم بعاين من هذا الجنس أنثى 
قط۱(۱) ردالورشان (شبه الحمام) شحرز بأن 
بضع ورق الغار فى عشه (1) والحدأة تضع فى 
عشها ورق العليق تتحرز به (!) والخطاف يضع 
فى عشه فضيب كرفس يتحرز به (1).. إلخ1. 
آما على المستوى النفعى؛ فما أكثر ما يقف أبر حيان 
عند المعتقدات الشعبية المرئبطة بعالم الحبوان» من مثل قوله: 
امن ربط على بدنه سنأ من أسنان الذئب ولبسه 
لم بخف الذئاب؛ والفرس الذى يعلق عليه شئ 
من أسنان الذئب يكون سريم الجسری». واسن 
التمساح البسرى نافعة لحمى النافض». 
وفى البحر حوت بفال له البوس ؛ يئولد من الصاعقة إذا 
كانت فى البحر (1) وإن وضع ذلك الحوث بين اثنين فأكلا 
منه ابا ولا يحققد أحد على صاحبه ويتآخيان أحسن الإخاء. 
وفى سود پثه عن کلاب الاو ذکر آن: 
«من لبس جوربا من جلودها وبه نفرس انتفم به 
جدا. وذا ابتلی الانسان برعاف ثم أخد فطمة 
من جلدها» ثم انمشد فی لبن واششمه انقطع 
ذلك الرعاف؛ ومن أحذ من لسان ضبع ومر به 
بين الكلاب لم تكلب غليه؛. اومن مر بمکان 
كثبر الضباع فأخذه بيده أصلا من أصول علب 
الحية (2 الحنظل) هربث منه؟ رامن تمسح 
بشحم كلى الأسد ومشى ببن السباع لم یخفها 
ولم نقسربهه و٠من‏ أحرق عقرب طرد برائحة 
حربقها عقارب ذلك البييث١.,‏ 
ومن مثل قوله: 
«والذئب إذا هی ص معاه وتر ره من معى 
الشاة وثر؛ ثم علفا بالات الملاهى؛ لم ضرب 


سس سس سس سس س قراءة فولكلوربة 


بهما؛ صرّث المعمول من الذئب» وخمرس الوتر 
العمول ص الشاة؛( !) , 
ویظل ابو حبان بضاطب ابن سعدان الوزير على هذا 
لمنوال أربع لهال كاملة فى انوادر الحيوان وغرائبه على حد 
تعبیره ؛ وغاية ی حیان من ذلك کله مخقیق الغايات التالية؛ 


1 الادهاش والغرائبية : 
وهر ما محقق له بالفعل؛ فد كان الوزير متعجبا بالفعل؛ 
أو هکدا بقول آبو حیان من سعة اطلاعه منبهرا بثراء لفافته 
وطلاوة أسلوبه؛ خاصة بعد أن لفت أبو حبان نظره الی 
دلالئها الوعظية والرمزية (والسيمبائية) ! إذ قال الوزير عقب 
سماع حديث الحيوان من أبى حياك: ما أوسع رحمة الله؛ 
وما أكثر جند الله, وما أغرب صنع الله (!). فاهثبل أبر 
حیان الفرصة قائلا؛ 
انمم: وسا آففل الانسان عن حق الله الذى له 
هذا الملك المبمسوط» وهذا الفلك ا مربوط , وهذه 
المجائب الئى تصعد فرق العفرل التامة بالاعتبار 
الاخعتبار بعد الاحتبار وإنما بث الله هذا الخلق 
نى عالمه على هذه الأخعلاق انتلفة والخلق 
المشباينة؛ ليكون للإنسان المشرف بالعقل طريق 
إلى تمرف خالفها؛ وببان لصحة توحیده ه بما 
بشهد من أعاجيبها... 


وهذه النزعة الغرائبية أو العجائبية ‏ إذا جاوزنا ما ننطرى 


عليه من نبرة تعليمية وزعظية ‏ كان أبو حيان بطمح من 
سردها إلى أن يفتح طربقا إلى قلب الوزير ووجمدانه (وحسه 
على حد تعبيره) حتی بصطفیه لنفسه؛» ريال الحظوة لدیه ؛ 
ال طالما حرم منها من ثبل» عند ذری النفوذ والسلطاث» ولا 
سيما ابن العميد والصاحب ابن عباد (1). 


۲ نحقيق الذات المعرفية (المرسوعية)؛ 
كان ابو حيان شغوفا بعرض مادئه الثقافية (الفولكلورية) 


على الوزیر؛ باعتبارها دالا على ثقافته الموسوغية الئى يفئقدها 
كما يعتقد - كثير من العلماء الذين يترددون على مجلس 


الرزير؛ ومعظمهم إما فيلسوف وإما لغوى أر تحرى 
امتخصص) فى حقل علمى بعينه. ومن الجدیر بالذكر أن أبا 
حیان» كان يعرف قدر ذاته العلمية. وتشى نصوص كثيرة م 
تعليقاته على المادة الفولكلورية التى كان يسردها أنه معشد 
بنفسه؛ ويثقافته الموسوعية؛ وأنه مدل بها على معاصريه اللين 
بری معظمهم من الحمقی والتانهین واحفرین والتصافرین 
اللین عرفرا بنفافهم وريائهم أن يتبوأوا مكانا ومكالة مرموقين 
فى مجالس الأمراء والوزراء؛ على حين هو (لعسراحشه 
وكبريائه العلمى) فشل فى ذلك فشلا ذربعا. وليس لمة 
امتداد بالذاث العلمية هنا أكثر من هذه الشروط التى 
اشترطها أبو حيان على الوزير» منل الوهلة الأولى في الليلة 
ااولی لحضور مجلسه أن يسمح له - وقبل كل شى - بأن 
بشركه على حريته فى القول رأن يعطيه الأمان؛ وأن يخاطبه 
بصيغة المفرد اللخاطب»؛ بعيدا من (زهشر السلطة وخعيلاء الرياسة 
ومفابح الكبرباء) على ححد تعبيره؛ شربطة! 
أن يؤذن لى فى كاف اغفاطبة:؛ وتاء المواجهة؛ 
حتى أنخلص من مزاحمة الكناية ومضايقة 
التعريض: را رکب جدد القول من غير نقبة ولا 
خاش ولا محاوبة ولا انحياش؛ .)5١ : ١(‏ 
الأمر الذى سوف يفتح الباب راسما أمام لسانه؛ منتقصا 
من معظم ذواث الآخرين العلمية؛ معتدا کاشفا لزیشهم» 
ناضحا لريائهم؛ فخورا ومتباها بذانه العلمية والعرفية 
(الموسوعية) فى الوقت لفسه. 


"د تحقيق الذات الأدبية: 

ومن الجدير بالذكرء أن «المعلوماث الفلسفية واللغوبة؛ فى 
لکتاب علی قیمتها ونفاستها؛ التى تمثل لقافة الصفوة أر 
خاصة الخاصة آنذاك ما كان بمقدورها أن مححقق الغايات 
رالوظائف السابقة؛ لسبب بسيط ؛ آن آبا حیان فیها لایعدر أن 
یکون «نانلا؛ آر «حاملا» للثقافة؛ ثقافة الخاصة ويمدلا لهاء 
ودوره هنا لابعدو كوئه شارحا أو مرددا لأفوال معاصريه من 
الفلاسفة واللفوبین رآراگهم؛ وسعظمهم من الأحياء؛ وكلها 
منسوبة إلى أصحابها و مرفوعة (لیهم وجامت صیافته لها 
محصلة ومن أفواه العلماء؛ وبعضها لقط من بطون الكتب؛ 


۳۵۵ 





حتى ذهب بعض الباحثين المعاصرين إلى أنه لیس لأبى 
حيان منها شئ غبر البلاغة؛؛ وأن أبا حبان ‏ فى أفضل 
الآراء ‏ مشلا للفلسفة التلفيقية (+ الاثئفائية) الثى كان 
يدعو إلبها أسئاذه وشيخه ومعلمه الروحى أبو سليمان 
السجستانى (ن ٣۷٣١‏ ه > ٩۸۵‏ م). 

أما المادة الشقافية التى دعوناها هنا بالمادة الفولكلورية 
وعناصرهاء فهى ملك للجماعة الشعبية التى ترددها؛ وغبر 
ابئة الرواية؛ بحكم طبيعئها الشفاهية؛ وصياغتها ليست إلا 
روابة ۷۵۲۱۵۳۱ من روایات كثيرة؛ بغبر ححدود؛ بحكم تعدد 
الرواة. هذه الرواية, فی صیاغتها راتدرینها) وصورنها «الثابتذه 
الواردة فی (الامشاع والوانسد) نمزی زلبه - لفظا ومعنی - 
حتى على الرغم من حرص أبى حبان ‏ أحيانا - على ذكر 
«السندة أو الرواة الأوائل الذين انحدرت عنهم هذه المرويات 
الشفاهية أو الفولكلورية. فإذا ما أضفنا إلبها صباغة أبى 
حيان؛ وهى صياغة أدبية رافبة» أمكن القول بأنها تحوات 
على بديه؛ من صورئها الشفاهية أو الفولكلورية إلى صورنها 
النصية (> الكتابية) أو الأدبية؛ وصارت عندئذ مادة إبداعية 
اذاتبة وخاصة» ومعروفة الكائب؛ ويمكن استعادلها فى 
المكان والزمان دون تغيير » كما يمكن ‏ عندئذ ‏ وصفها 
بالأصالة والابتكازء ويصبح معها كتاب (الإمتاع والمؤانسة) 
عملا آدبیا میزا؛ يعكس - آخر الأمر - لفافة الخاصة ونتمی 
بجدارة لي آدب الخاصة. وتماح أبى حيان فى خفيق هذه 
الغاية جاء تأكبدا لذائه الأدبية الطامحة؛ ليس عند الوزير 
فحسب» بل أبضا أمام صديقه وصاحب الفضل عليه أبى 
الوفاء المهددس (أحد المشاهير فى علم الهندسة) الذى التشله 
من وححدة اليأس والإحباط؛ على نحو ما هو معررف؛ مؤكداً 
له أنه كان عند حسن ظنه» وأنه جدير بعطفه ورعايته تقديرا 
لوهبته وکفاءته. 


ثاليا: الوظيفة النفسية 
ابل الغريب من هو فى غربعه غريب!؛ 
أبو حبانء الاشارات الالهية: ۰۱۱4 
ربما كانت هذه الوظيفة هى أجل الوظائف التى من 


۳۹۹ 


أجلها اعنمد ابر حیان الادة الفولکلورية فی نسیج |بداعه 
الأدبى عامة؛ وی (الامتاع رالژانسة) خاصد.. وفی ضوه 
سياقها السردى الكتابى تتجلى وظائفها النفسية العميقة 
الكاشفة؛ عن حیا أبى حيان الماتية» بکل تتانضاتها 
المأساوية؛ وروحه الطافحة بالألم والإحساس بالقهر؛ ومزاجه 


السوداوی» وكبريائه الففود؛ ورژینه الششاژمية» وطبیعته 


المتنمردة؛ ضد ذوى السلطان:؛ والساخطة على الخاصة 
رالعامة علی السواه. فضلا عن نکبته فی کثیر من مفکری 
عصره وحنفه علیهم من لقوا الحظوة فی مجالس الأمراء 
الوزراه» بنفافهم وربگهم؛ وفد «انخذرا نشر الحکمة فا 
للمثالة العاجلة؛ علی حد تعبیره (بعنی طریقا للثراء الدئیوی 
السریم؛ وفشله فی مجارانهم, الامناع ۱ ۰ اما هو 
فلم يجن من علمه الفزير وطموحه الفائق وفكره الحرّ إلا 
«مرارة الخيبة؛ وحسرة الإخفاق؛ وعذاب التسويف» (؟ : 
۷ وانتهى به الأمر إلى مطلق الإحساس باليأس والشعور 
بالخذلان والعجز والاغتراب فى الذات وفی الوطن؛ ألبس هو 


القائل فى (الإشارات الإلهية) : «أين أنت عن غريب لا سبيل 


له إلى الأوطان: ولا طافة به على الاستيطان» ؟ حتی نزعته 
الصوفبة لم تعصمه من هذا کله, حتی أحرق کنبه اٍعلانا 
عن نمرده العاجزء واحتجاجاً علی عصره ومعاصربه؛ فانتهی 
إلى الموث فقيرا معدوما فى إحدى زوايا شيراز 1١ ١(‏ ه)؛, 
بعد أن عاش عمره کله بطلب صدافة الوزراء: واعثرانهم 
بعبقربته ؛ ولكنهم - كما يقول بعض الباحشين ؛ 
الم يألفوا هذا النوع من الفكر المتوقد العمربح؛ 
بل کانوا بالفون الشودد والزیف رانتهاز الفرص. 
ولر کان ابر حبان بتودد ویزیف وینشهز الفرص 
لأصابه منهم الحظ العریض ؛ ومصیبته کانت فی 
أنه يعرف تمام المعرفة أنه طوبل اللسان» وقليل 
التحفظ؛ كثبر الانفعال؛ لما يراه حتى ولو کاب 
ذلك على حساب مصلحته» (عبد الكريم 
الأعسم: أبو حيان التوحيدى؛ ص 15). 
وبعثرف هو بذلك عندما آندم علی (حرانه کتبه الثی 
کان ند کتبها دوذ جدری «للناس ولطلب الالة منهم؛ 
ولعقد الرياسة بينهم؛ ولمد الجاه عندهم؛ فحرمت ذلك كله 


ل قراءة فولكلورية 


(معجم الأدباء لياقوث ث ١6‏ :18). وقد القلب هذا 
الحرمان الذى لازمه طويلا إلى ألم «وجودى؛ خلاق ومبدع 
(علي حد تعبیر عبد الرحمن بدری) فی سولفاه؛ 
خاصة (مثالب - أو أخصلاق ‏ الوزيرين)؛ و(الإمتاع 
والمؤائسة). ومن اللافث للنظر أن أبا حيان فى كثير من 
اللبالى كان يهدن إلى دثلب؛ كشير من الحكام والوزراء 
والعلماء بكيفية صريحة أو ضمنية (" تصفية حساب!) لكنه 
فى كدير من الليالى أيضا كان بممد إلى للب الخاصة 
والعامة على السواء؛ والتحقير والتصفیر من شأنهم وشورنهم؛ 
وأداته فى معظم ذلك كله هى المأثورات الشفاهية التى يمكن 
آن تکشف لا - فی ضوء منهج التحلیل اللفسی - عن کثیر 
من بايا ما حت الوعى عند أبى ححبان؛ ومن خملال قيامه 
بإعادة إنتاجها وتوظيفها ‏ المأثورات ‏ على نحو تنفيسى من 
شانه ابضا آن پتعقص من أقدار الناس؛ بمن فبهم الوزير ابن 
سعدان نفسه؛ فهر فى حضرته؛ لا بشورع عن أداء أفذع 
اللکات الجنسية وأكثرها فحشا (ت ف:١//!/7/د)‏ على 
نحو يإذى مسامع الکبار من ذوى السلطان» حثى وإن هشوا 


لها نى الظاهر (لأنها ببساطة لعلى - ضمنيا ‏ أن قاللها ٠‏ 


لايكن لهم کبیر احقرام)؛ وهر ی حضرنه أبضا لا بتورع 
عن رواية الشعر الساعر (ومعظمه فاحش)... فهی جمیعا من 
اخهياراته ؛ واختيار المرو محسوب عليه. 

إن الأمئلة على ذلك ثملاً الکتاب کله؛ وذات مغزى لا 
تخفى فراوته وتأوبله: فهو ملا - فیما استشهد به من نواذر - 
يحمل على البخل والبخلاء حملة شنيعة فى مجلس أبن 
سمدان الوزیر؛ ویغابلها بنوادر السژال والشحاذین والطرارین؛ 
حتی بستلیر فى الوزير « کرمه» نیکرن کریما معطاء معه؛ ولا 
ييخ عليه بمال؛ ويجنبه مواقف السؤال والشحاذين والطرارين 
المرجة الثى تعبر فنها نوادرهم (ن ف ١//ا/؟/ب)‏ لم 
يؤكد أبو حيان هله (الرغبة) الكامنة فى مجموعة أخرى من 
النوادر والحكاياث ال ك.علقة بالبطولة (ت ف /)4///١‏ أو 
كما يسميها هر :أححاديث الشجاعة وأخبار الكرام؛ ؛ فإذا 
مفهوم البطولة عنده قائم على أمرين: أحدهما؛ تقدير الرجال 
(من أمثاله طبعا) خخاصة حين ينجرأ أبو حيان على لصح 
الوزیر باصطنا ع الرجال (۷ آشباه الرجال من التزلفین) قائلا 
له: «أيها الوزير؛ اصطناع الرجال صناهة ثالمة برأسها؛ فل 


من یفی بشمامها ار یعاتی لها (0؛ (الإمعاع ٠‏ :؟١؟)؛‏ 
والأخمرى أن بطولة السلم هی بطولة الكرم والبذل والعطاء ؛ 
راء لن بت من رل نی ,و 
دمن أهل العلم والحکمة والبمان والشجربة» من . 
غلب البأس عليهم من الوصول إلى بابه؛ حنی 
ضمات مننهم؛ وعکس آملهم؛ ورآرا أن سف 
التسراب؛ ألحف من الوقرف على الأبواب؛ 
(لامقاغ ۳ ۲۱۱۱ - 6۲۱۲ 
وهو فى هذا كله؛ فیما برری من نوادر» [ئما بستدر 
عطف الوزبر عليه؛ وحدبه؛ وكرمه حتى يبادر إلى انتشاله من 
هرة البأس والعدم. وبدعم أبو حبان ذلك كله بمجموعة 
رائعة من الحكايات الديئية والصوفية (الوعظية) (ث ف 
۷۱ وبمجموعة من أحاديث الزهاد وأقوال النساك ات 
ی: ۰9/۱ 
وبحمل أبو حيان ابضا - فیما تمثل به من نوادر الحمقی 
والمشفلين؛ من الخاصة (ت ف :١///؟7/ب) ‏ حملة 
شعواء كاشفة عن قصر نظرهم؛ وغفلة عفولهم؛ وحماقة 
سلوكهم خاصة هؤلاء الذين غرتهم المناصب والأموال! 
ویفابل ذلك بضرب أخير من النوادره هو نوادر الأذكياء (ت 
فى 1/7/١‏ ج). وليس محض مصادفة أن يكون معظم 
أبطال هذه النوادر فى الحالين من الأمراء والوزراء والعلماء 
جميعا (حيث الحديث عنهم هنا ضرب من الإسقاط 
النفسى؛ أى من باب إياك أعلى فأسمعى يا جارة) . وما له 
مغرى كذلك ما ذكره أبر حيان منسوبا زلی جحا العربی 
(نوفى ۰ ه)؛ إذ قال: قال جبحا لأبى مسلم صاحب 
الدعرة (إلعباسية) : إلى نذرت إن رأبعك؛ أن أحد منك ألف 
درهم» فقال؛ رأيت أصحاب النذور بعطون لا بأ مون (!) 
وأمر له بها. حنی عمرر بن العاص + احد دهاة العرب ؛ لم ينج 
من «الغمز؛ فى هذا الباب؛ حيث قال أبو حیان «ثال عمرر 
بن العاص؛ أعجبتنى (رفى رواية أخرى فتلتى) كلمة من 
أمةء قلت لها ومعها طبق: ما عليه باجاربة ؟ قالت؛ فلماذا 
خطیناه إذنِ ؟!1. 
لفد كان أبو ححيان يعى جیدا وظائف الدرادر فى الدقافة 
الشفاهية أو الشعبية؛ فنوادر الحمق ندفع إلى التعقل» ولوادر 


باه ؟ 


حمل رجيب النجار 


الأذكباء تعلى من شأن العسقل؛ ونوادر الشره خض على 
القناعة, ونوادر البخل ندعو إلى الكرم والسخاء» ونوادر الغفلة 
إلى اليقظ؛ ونوادر المجور إلى السقى» ونوادر الجبن إلى 
الجرأة؛ ولوادر الجبور إلى العدل١‏ ولوادر الكبر إلى الدراضع؛ 
ونوادر البطش تدعو إلى الحلم والصفح والأناة... إلخ. (انظر 
الليلة السابعة والثلائين) . 


ثالنا : الوظيفة السياسية 

ويصل الإسقاط السياسى أيضا عند أبى حيان ذررته فى 
تلك النوادر الرائعة التى دث فيها عن السياسة والسياسبين 
(ت ف :۲/۷/۱و) أو فى تللك النوادر الثى رراها عن 
الشطار والميارين (ث فد ۵/۷/۱)» فی بضداد» وعن 
زعمائهم الشعبیین؛ رخحضرغ العامة لهم «حبا وإعجابا بهم 
وبطرلاتهم ووراتهم الشمبية االناجحة» التی رغمت - كما 
أفزعت - الخلفاء بله الوزراء على النزول على رغبتهم مرارا 
بصد آن آعماهم الاستبداد والسلطان عن مصالع الرعیْذ) 
«فالهمكوا فى القذف والعزف؛ وأعرضوا عن المصالح الدينية 
والخیرات السپاسیة» (الامتاغ: ۱۵۲:۳). إن هذه النوادر- 
فى إيجاز- لم تكن إلا أقنعة فولكلوربة ‏ رمزية - بشفنع 
وراءها أبر حيان؛ ومكس رثينه الحقيقية للعالم. 

ولم نكن غاية أبى حبان من سرد هذه النوادر ذات الطابع 
السياسى والتاريخى الئى يدعم بها تعاطفه مع الشطار 
والعيارين الشائرين على الجور والفسادة؛ إلا تعبيرا عن رأبه 
الداخلى وتنفيسا عما يعانيه هو من كبت وحرمان؛ فأتى بهذا 
الكم من النوادر التى تؤكد. كما تكشف ‏ عجر السلطة 
وفشلهاء وسردها فى مجلس الوزبر نعريضا غير مباشر بالسلطة 
الرسمية أو «الشرعیة» من ناحية؛ ونكاية ‏ من ناحية أخرى ‏ 
فى كل سلطة غاشمة:؛ دون أن يخفى كوئه شامتا متشفياء 
علی مستوی الواقع الشاريخي من آربابها. ویفیض السباق 
الكثابى للنص الفكاهى هنا عن مدى ما يكنّه أبو حيان من 
سخرية واستهزاء بهؤلاه الوزراء والأمراء الذين اعتقدوا أن 
الدنیا ند دانت لهم الی الأبد (انظر «الامعاع): ۲۹:۲ ۳: 
۵ - ۱۸۷۱۳۱۹۸ - ۱۱۲)؛ ویمشدح فی الوفت نفسه 
ابطال الثورات الشعبية من الشطار والعیارین الذین برتفی بهم 


۲۹۸ 





أبو حيان مع المامة لی درجة البطولة الشعبية (۱۳۰:۳) 
ویشید بهم ریفضائلهم رأخحلانهم رنیمهم ومبادئهم (۱۱:۳ 
۸ بل لا بفونه آبضا آن بسخر من جهل بعض اولی 
الأمر كما فى ئلك النادرة التى بسخر فبها من جهل 
الخليفة المهدى نفسه؛ وقد رواها أبو حيان فى ملحة وداع 
الليلة الخامسة (الإمشاع .)7:١‏ لكنه أيضاء وفى المقابل» 
لایفتاً بنفنی بالعدل فى نماذجه العليا مسثفيدا من أنشودة 
شعبية مجهيلة الفائل أو المنشد؛ تفول؛ سمع عمر بن 
الخطاب منشداً پنشد : 
ماساسنا مثلك يا ابن الخطاب 
أبر بالأقصى وبالأصحصاب 
بعد النبى صاحب الکتاب 
(الامتاع ۱۰۳:۳) 


وییلم هذا التشفی والاستهزاء ذرونه عندما بحرص بر 
حيان على طرح موضوع «رأى العامة فی السلط» فی 
مجلس الوزير؛ وهو رأى لا بسر على الإطلاق السلعلة 
السياسية الشرعية أنذاك. 
أما ذروة التعاطن والتنافض معا؛ فهو موقف أبى ححيان 
نفسه من «العامة؛ (ت ف: )4/١/7‏ فهو ثارة مناصر للعامة 
متعاطن معهم؛ وثارة أخرى يسبهم وبلعنهم؛ ومثل هذا 
التناقض - فی ضوء السیاق الحضاری: اللفسی رالثفافی 
والاجشماعى والتاريخى لنصوص أبى حبان وأقوله وآراله فی 
العامة - يمكن تفهمه إذا وضعنا فی الاعتبار آن تلك الواقف 
السلبية من العامة جاوث فى سياق «التعريض» بالصاحب ابن 
عباد؛ وعلاقته المأساوبة بأبى حيان: إذ كان الصاحب فى 
الأصل واحدا من العامة الذين ارئقى بهم طمرحهم إلى 
تسدم ذروة السلطة التنفيذية (الوزارة) » مثال ذلك فول أبى 
حیال : 
دلا ترفهوا السفلة فيعتادوا الكسل والراحة؛ ولا 
ججرئرهم فبطلبوا السرف والشغب؛ ولا تأذنوا 
لأولادهم فى نعلم الأدب فيكونوا لردائة أصولهم 
آذهن رأفرص؛ وعلی الشعلم صبره ولا جرم 





فإنهم إذا سادوا فى أخير الأمر خخربوا بهوث العلية 
أهل الفضائل؛ (الامعاع: 4۱:۲). ۱ 
فإذا ما استثيئا أيضا استعلاءه الثقافى واللغرى على العامة 

حين افشرح عليه الوزبر أن ينصدى للقصص الشعبى ١فى‏ 
مجالس العامة) ١فكان‏ من الجواب؛ إن التصدى للمامة 
خلوقة؛ وطلب الرفعة بينهم ضمة» رالنشبه بهم نفیصه) 
(الإمتاع: ۱ فان أبا حبان کان متعاطفا مع العامة؛ 
إيمانا منه بأن العامة قوامها الخاصة:؛ كما أن الخاصة 
تمامها بالعامة؛ (الإمناع ؟: ؟١)؛‏ وبشرع فى الدفاع عن 
العامة طيلة ليلة بكاملهاء هى الليلة الرابعة رالللائون (۳: ۸۵ 
)٩۷ -‏ رفیها یتحدث آبو حيان عن واجباث السلطان نحو 
الرغية (المامة) بدءا من حرصه «علی رفاهة عیشها رطیب 
حباتها؛ ودرور مواردهاء بالأمن الفاشى بينها والمدل الفائض 
عليها والخير امجلوب إليها؛ وهذا أمر جار على نظام الطبيعة 
ومندوب إلبه أيضا فى أحكام الشربعة؛. فى هذه الليلة بلغ 
تماطف أبی حمان مم المامة ذرونه؛ باعتبارها هه الرة هی 
الطبقة ال بنشمى إليها اجتماعيا؛ فهو نفسه من العامة وقد 
الحدر من أسرة مغمورة؛ ويكفينا أن نعرف أن أباه بائع نوع 
راحد من التمر؛ یعرف فی العرافی باسم التوحید) وإليه نسب 
الأب والابن معا؛ وهو ما ينضح من دفاعه الستمیت عن 
العامة وحقوقهم طيلة الليلة الرابعة والشلانين. ويطرح أبر 
حبان بعدئذ فضية القضايا فى علاقة السلطان بالرعية؛ 
السلطان فى خدمة الأمة أم الأمة فى خدمة السلطان؟! وذلك 
من خملال نادرة ساخخرة يسوقها أبو حيان (لا عليك من 
ظاهرها المضحك) فيمول: 

دوكان يحكى عن أعرابى حدبث مضحك؛ قبل 

لأعرابى: أتريد أن تصلب فى مصلحة الأمة؟ 

فقال؛ لا؛ ولكنى أحب أن تصلب الأمة فى 

مصلحتی !» (الامتاع ۱۳ 48), 
رابعا: الوظيفة الز معاعية 

على الرغم من أن هذه الرظيفة كانت واضحة ومحددة 

من البداية؛ عندما سمح الوزبر لأبى حيان بالحضور فى 
مجلسه (للمحادثة والتأئيس») على حد تعبهره (۱:٩۱)؛‏ 


قراءة فولكلورية 


وعلى الرغم من أن عنوان الكتاب نفسه يحمل معنى 
«الامتاع والژانسة؛ - الفكرية بطبيمة الحال - لى لقافة 
الخاصة» فإن الأحاديث الفلسفية واللغرية جادة جافة بحكم 
طبيعتها العلمية؛ رمكانها مجالس العلم والعلماء؛ وزمالها 
صحرة النهار؛ أما أن تكون هى «أحاديث؛ ليل فلسفية أو 
لغوبة أو نحوية وأن تلقى فى مجالس الأمراء والوزراء بعد عنام 
يوم شاق من إدارة شورن البلاد ودفة الحكم وألاعيب 
السياسة؛ فإنها حيشل تصبح حقا شديدة الوطأة على المتلفى ؛ 
لاسيما الأمراء والوزراء مهما كان شغفهم بالعلم والعلماء؛ 
أو بالأحرى نظاهرهم بذلك؛ «حتى يروموا العلو فى كل شئع 
حتى العلم؛. ومهما يكن من أمرء فالغاية التروبحية غاية 
مشروعة «أكدها أبو حبان مراراء عددما ذكر أن عبد الملك بن 
مروان کانت أفصی آمائیه «محادة الاخحوان ی اللیالی الزهر: 
علی ابتلال العفره (۲۹:۱)؛ وكذلك كان سلیمان الای 
كان أحوج ما یکون إلى جلیس بضم عنی مؤوئة الکحفظ ؛ 
ويحدئنى بما يمجّه السمع» ويطرب إليه القلب؛ (۱)۳۷۰:۱ 
الأمر الذى كثيرا ما كان يدفع الوزير هو هنا بالطبع الوزير 
ابن سعدان الذى كان يحئسى الشراب فى المجلس - إلى 
طلب (ملحة الوداع» فى معائمة الحديث. 
وعادة ما تكون هذه (الملحة؛ إما حكاية شعبية مرححة ثما 
عرف فى الشراث العربى باسم النوادر (انظر- علی سبیل 
الال - ملحة الوداغ فی الليلة الأولى) ؛ وإما شعرا بدوها - 
(شعبيا) - ليشثم - الوزير- منه «ريح الشيح والقيصوم!؛ (۱: 
۱۹1 ۰ 
ونسوق هنا ادرة علی سبیل الشال جع بین الأمرین؛ 
الفکاهة والشعر البدوی (البطی) ؛ 
وقالوا تطهر إنه يوم جمعة 
فرحث من الحمام غير مطهر 
ترديت منه شاريا شج مفرلى 
بفلسين إنى بئس ما كان متجرى 
وما يحسن الأعراب فى السوق مشية 
فكيف ببيت من رنحام ومرمر 


۳5۹ 


بقول لى الأنباط إذ أا نازل 
ابه لابظبي بالصريمة أف 
(الإمتاع ۲۲۹۰۱( 


لاحظ أيضا أن عجر البيت الأخبر لبس إلا مثلا بضرب 
فى الشمائة بالرجل وهوانه على الناس) , فاذا ما اشخدت وطلا 
أحاديث «المسامرة؛ حول المعضلات الفلسفية (فى المنطق 
والأخلاق والنفس والطبيعة وما بعد الطبيعة) أو حول قضايا 
اللغة والنحو والأدب والبلاغة التى كان أبو حيان يعالجها - 
أيضا ‏ بمعايير فلسفية #فإن ابن سمدان الوزیر - عندئذ - 
كان يأمر أبا حيان قائلا له: 
«تمال حتى مجعل ليلتنا هذه مجونية: ونأحذ من 
الهرل بنصیب وافر» فان الجد فد کدنا وال من 
قواناء وملأنا نبضا وكرباء هات ماعنداهه 
(o)‏ 


وهنا لا يجد أبو حيان بغيثه إلا فى المادة الفولكلورية» 
خخاصة فى فنون الأدب الشعبى؛ مثال ذلك؛ عقب الليلة 
السابعة ‏ وموضوعها مناظرة فى كتابة الحساب أم كشابة 
البلاغة والإنشاء والتحريره وأبها ألفع وأفضل وأعلق بالملك؛ 
والسلطان إليها آحوج. واللبلة الشامنة؛ وموضوعها المحاظرة 
الشهورة التی حدئت بین أبى بشر مبّى وأبى سعيد السیرافی 
فى المنطق والنحوء نرى أبا حيان يتبعهما بليلئين متتاليئين 
)٠١ :4(‏ متحدثا فيهما عن ١انوادر‏ الحيوان وغرائبه؛ (ت ف 
0/١‏ ). وفى أعقاب الليلة السابعة عشرة (وفيها 
يتحدث عن الفلسفة والشربعة) نراه يفرد الليلئين الثامئة عشرة 
والتاسعة عشرة - وبناء على أوامر الوزير ‏ للحدیث عن النوادر 
أو الحكايات الشعبية الرحة (ت ف ۲/۷/۱/؛ ب؛ ج؛ د؛ 
ه, و+ 4۵۱۷۱۱ رأیض قب اللیبلتین ۰۲۹ ۳۰ 
(وموضوعهما: لفوبات) بخصص اللبلتین ۳۲۰۳۱ للنوادر 
والفکاهات مرة اعری» وأن تکون آخر لیلقین ۸۳٩(‏ 4۰) 
ملبدنین بالادر من کل نوع.. عقب حدیث فى السهاسة 
کدیب علی قلب الوزیر فی الليلة السابفة (۰)۳۸ ففیها 
خدث أبوحبان عن ثورات العامة والشطار والعيارين؛ 
رزعمائهم الشمبیین واامتصابهم» للسلطة من الوزارات 
«الشرعية .. إلخ. وما أكثر الأمثلة على ذلك طيلة لبالي 


۳۹۰ 





الکتاب؛ وغايتها جميعا أن تكد للوزير أن أبا حاب (مسامر 
ظريف خفيف؛: زمحدثك عفیم رصالم جلیل» وراوية 
موسوعى ؛ نبصطفيه لنفسه؛ ويؤثره على غيره من أهل 
مجلسه. وصفرة القولء إن (الإمتاع والمؤانسة)' أو الوظيافة 
الإمئاعية فى الكتاب إلى جائب الوظائف الثلاث الأخرى» 
المعرفية والنفسية والسياسبة؛ ما کالت لسحفق جمیعها: 
وتتحقق معها أهداف الكتاب ومقاصد المؤلف لولا هله المادة 
الفولكلورية الثرة الئى اعتمدها أبوحيان؛ استلهاما وتوظيفا. 


رابعا ؛ توظيف المأثورات الشعبية 

علی الستوی الشکلی للكعاب ؛ 

لا تترنف عبقرية أیی حبان عند استلهام «الضامین؛ 
الشمبية (الفولکلورية) ؛ واعادة (نتاجها وئوظیفها ترظیفا فصديا 
- آو رسزیا - فحسب؛ بل فی محاولته الراندة لاستلهام 
«الشكل الشفاهى الفولكلورى أيضاء (وكلنا يعلم أنه لا 
مضمول خارج الشکل): ومن لم؛ ۳ الشکل الفولکلوری 
الذى أفاد منه أبوحيان؛ علی مستوی البنية الشكلية فى كتاب 
(الإمتاع والمؤانسة) ؟ 

سبق أن ذكرئا أن الكتاب يقوم على سرد أحاديث 
شفاهبة؛ موزعة على لمال متعاقبة فی الزمان والکان؛ علی 
نز سرفی» وأن هه لا خاو عاص ال افك 
رفایتها السامرة (والسمر حدیث اللیل کما ذکرنا» رألها - 
ااحادیث - ضرب من الانصال الانسانی اللفظی الذی لا 
يكون أبدا ذا اماه واحد» ولا بستدعی هذا الانصال الانسانی 
استجابة نحسب, ولکنه بصاغ دائما فی شکله الخاص 
ومضمونه من خحلال الاستجابة الشوقمة» وأن ثنائية الخطاب 
هنا تفتضی محدلا - راویا - وسامما - متلقیا - لتحفیق فعل 
الکلام (الحکی/السرد) , کما تقتضی زمانا ومکانا وحدیدا 
سابقا وحدينا لاحقا.. إلخ. ألا يذكرنا هذا كله بشئ من 
«التداص) )00۵۲۱۵۸۵۵۵۱ مع أحاديث (الف ليلة ولیلة) ؛ 
فى الشكل على الأقل؟ خخاصة أن أبا حيان قد أشار منذ 
الليلة الأولى؛ فى إعجاب شديد» إلى (هزار أفسان) (الإمتاع 
۱ وذلك عندما كان يتحدث هن (فرط الحاجة إلى 
الحديث» فى النفس البشرية !. 


إن أبا حبيان؛ بهله الإشارة؛ يوججهنا مباشرة إلى البحث 
عن أصوله الشكلية المستمدة أو المستوحاة من (هزار أفسان) 
الأصل التاربخى والأدبى؛ أو الأب الشرعى ل (ألف لبلة 
وليلة)؛ كما يقول المسعودى» وابن النديم الوراق صاحب 
(الفهرست) رلا كان الأصل ضائعا والأب مفقوداء فلا 
مناص من البحث عن هل ارات و ارات فى (ألف 
ليلة وليلة) . ويفنضى ضيق الوقت أن نتتبعهاء فى عجلة؛ بحنا 
عن النفاط المشتركة وكيف ماوزها أبو حهان أو بالأحرى تاثر 
بها. 

وعلى الرغم من أن کتاب (الامتاع والوانسة) بفتفد - 
بادئ ذى بدء ‏ الحكاية الاطارية لکتاب (الف لبلة ولیلة) 
التى تنظم بنيته السردية .- بحکم طبیمتها الشفاهية - فان 
(لامتاع والانسة) لم يفتقد - فى بنیته السردية - اللسن 
الداخلی لبئية الليالى؛ أعنى النسق البثائى المسروف بدسق 
التنضيد 587111386 يث کل فصة من قصص اللبالى قائمة 
بذاتهاء ومستقلة عن غيرهاء ولا يربط بينها جميعا إلا وحيدة 
لراری - شهر زاد - والروی له - شهریار - فقد فاد منها أبو 
حیان فی بناه کتابه - ما دام کل حدیث فیه فالم بذانه: 
ومستقل عن غيره من الاحادیث؛ ولا بربط بینها جميعا إلا 


وحيدة الراوى - أبى حنيان ‏ والمروى له الوزير ابن سعدان ‏ 
وهذا هو الملمح الأول. 
علينا أيضا أن نشور إلى ملمح أخر يمكن أن يستحضره - 


نی ذهن التلفی - کستاب (ألف ليلة) ؛ وأعنى به تشابه 
وظائفه التعليمية؛ والنفسية؛ والسياسية:؛ والجمالية؛ مع 
وظائف (الإمشاع والمؤالسة) ؛ حيث تسعى شهر زاد ‏ كما 
سعى أبو حيان ‏ إلى.الترفيه والتشقيف أو الممادثة والشأليس 
على حد تعبير أبى يان «ححتى يرتدع الملوك عما هم عليه 
من الاعوجاج والخروج على العدل» (الليلة 274 ؛ وإذا كان 
الرجود الشهريارى غير طاغ طفيان الحضور الدائم للوزیر؛ 
وهر الحضرر الذى فرض على أبى حيان أن بتحدث فى 
موضوعات بعينها؛ "كان يرغب الوزير فى الاستماع الیها؛ 
محففا بذلك غابةٌ می غايات اانص الکتابی؛ وهو هو التواصل 
اسردی بین ألى حيا ریه أو يسن المولف والقارماء 


فراما فولکلورية 


ومن الجدير بالذكر أن فعل الكلام / السرد فى الككتابين 
فعل اضطرارى؛ والشوقف عنه يعنى الموث لكليهما: الموث 
الفيزيفى لشهر زاد؛ والموث الأدبى والمعنوى لأبى حيان. 
ولهذا؛ ند بذل قصاری جهده فی مجلس الوزیر (الخطاب) 
وكذلك عند إعداد (الكماب) إنقاذا لحمانه, لفد کانت 
شهرزاد کی حت وطأة الزمن / ال موث ؛ رجماحها يعنى 
«إنقاذ بئات جدسها؛ (لاحظ الغاية الجسعية)؛ وأبو حيان 
كان «بتحدث؛ مت وطاة الزس / السقوط [ذا ما غضب 
الوزير عليه؛ وحتی لا يكون مصيره الطرد من مجلس الوزيره 
كما يقول (لاحظ الغاية الفردية)؛ كما أنه راح #يكتب؛ 
هذه الأحاديث مث وطأة التهديد والخوف من غضب أبى 
الوفاء الذى هدّده كما يزعم - إن لم يستجب لفعل 
الكتابة - «بالنفى والتشريد والتدمير والهدم والعدم) رغذیره 
من ضياع أخر فرصة فى حياته لشحقين ذانه الطامحة إلى 
خدمة أصحاب السلطان؛ وكيف أن أبا الرفاء هدده قائلا: 
إن من قدر على وصولك؛ يدر على فصولك؛ وإن من 
صعد بك حين أراد؛ ينزل بلك إذا شاء؛ (۱:۱) فالفعل 
الأدبى فى الحالين - شفاهيا كان أو كتابها - هو فعل وجود؛ 
وهذا ملمح آخسر مسشسرك بين الكتسابين؛ بین (اللیالی) 
و(الإمتاع والمؤانسة)؛ لا ينبغى أن يغيب مغزاء فى هذا القام. 
وإذا كانت شهرزاد تفخر دائما بأن «حديثها لو كتب 
بالإبر على آماق البصر لكان عبرة لمن يعتبر؛ فكذلك كان أبو 
حيان فخورا دالما بأحادیثه هو الأخر. وإذا كانث شهرزاد 
تروى أن الملوك تشترى هذه الأحاديث بالاف الدناثیر (وهی 
التى نطلق على مرويانها القصصية مصطلح حديث)؛ فإن أبا 
حيان يفعل الأمر ذائه حيدما امتدح أحاديقه منذ البداية 
مستشهدا بوافعة تاربخية (!) -حيث يقول: 

«وأحسن من هذا ما قال عمر بن عبد العزيز» 
قال: والله إنى لأشترى محادثة ليلة من ليالي 
عبيد الله بن عبد الله بن عتبة بن مسعود بألف 
دينار من بيت مال المسلمين. فقيل: يا أمير 
الوسنین » اتشول هذا مع تحريك رشته فك 

وندرهك؟ فقال: أين يذهب بككم؟ والله إلى 
لأعود برأيه ونصحه وهدايئه على بیت مال 


۲ ۳۵ 


المسلمين بألوف رألوف دنائير؛ إن فى المصادثة 
تلفیحا للعقول» وترویحاًللقلب؛ ونسریحا للهم» 

وتنفبحا للادب» )۲٩:۱(‏ 
ومثلما كان شهريار (المتلقى) يتدخل بين الفيدة 
والأخری متسائلا «وما فص كذا؟ أو ما معنى كلا؟ أو 
كيف حدث له ذلك؟ ؛ إلى غير ذلك من أسيلة غايتها 
الحقيقة لیس فقط اکید التواصل الانسانی؛ بل خفبق نوع 
من التغذية المرتدة 020۷ 660] ؛ باعتبارها سم من سماث 
الخطاب الشفاهى أو المهاورات الحية ؛ كذلك كان ابو حیال 
یفعلها» علی نحر لا بذکرنا باللیالی فحسب؛ بل بکتاب 
تصصی آخر هو کتاب (كليلة ودمنة) - بطابعه الشمبی 


الذائع - لابن المقفع الذى كان أبر حيان معجبا به آیضا آیما 7 


إعجاب (وهر كناب بطلق أبضا على مروبانه القفصصبة 
مصطلح أحادیث) ؛ على نحو يذكرنا أيضا بأصوله الشفاهية 
المستمدة من قصص الحيوان الشعبية 78٠16‏ بأفنمتها الرمزية 
الموحبة (راجع کتابنا: «الثراث القصصی فى الأدب العربی؛ 
مقاربات سوسيو سردية المجلد الأول؛ القسم الأول؛ قصص 





الحيسوان فى التسراث العربى؛ ۱۹۹۵ ؛ ذات السلاسل؛ 
الکویت) . 

ولا کانت القارنة بين الكتابين؛ (ألف ليلة وليلة) ؛ 
(والإمتاع والمؤانسة)؛ لست واردة فى هذا المقام ‏ وما 
أكثرها تشابها راحتلافا ‏ فإن الذى بعيئا أن نشير إليه ونحن 
نختتم هذه القراءة الفولكلورية؛ هو أن الكتابين - فى رأينا . 
رجهان لعملة ترالية واحدة ‏ وأحسبها أيضا معاصرة ‏ ظلت 
سائدة فى الثقافة العربية (بشقيها الشعبى والرسمى) ظاهرها 
«المداقفة؛ ‏ على حد تعبير أبى حيان فى مقدمة الكتاب؛ 
رباطنها بیان «علاقة السلطة بالثقافة»» آر محفین «المدل 
والإنصاف؛ على حد تعبير شهر زاد؛ ولهذا لیس محض 
مصادفة أن یکون الروی له ۱۷۵/۳۵16 فی الكثابين رمزا من 
رموز السلطة (وهنا يجمل بنا أن نستحضر - مرة أخرى - 
كليلة ودمنة!) علی حین کان الراری دائما فیها جمیعا رمزا 
من رسوز الشقافة» الشعبية والرسمية. وفى الحالين؛ فإن 
١المناقفة)‏ السياسية والاجتماعية والتربوية فى هذه الكتب 
الشلالة؛ كانت تستغى التنوير؛ للحاكم والمحكوم. على تحر 
أصبح معه ‏ أنذاك ‏ فمل الكثابة؛ بالفعل» فعلا حضاريا. 





۳۹۲ 





نشأ أبر حيان التوحيدى فى القرن الرابع الهجرى» فى 
بیلة شعبية» فقيرا لا يجد ضالئه فى عيش ميسر؛ خامل 
الذكر: هين المنزلة؛ وهر العالم الألمعى الذكى الذى بسكت 
بأجربئه الحاضرة وذكائه النادر أقرائه من رجال العلم وأهل 
المعرفة. كان أبو حيان يعيش حياة لا تخلو من تنافض؛ نهر 
يخالط العامة والسوقة؛ ویجالس علماء عصره فی آن, إذ 
تپیأت للمجتمم المباسی فى هذا القرن حیاة مدنية معقدة؛ 
احتلت فیها العاییر وتمرضت الفیم الاجتماعية؛ فیما ییدو؛ 
لشحولات حادا: وسادث المصر اضطرابات سياسية 
راجشماعية» وراحت طبقات متنفذة تندثر لتخلی مکانها 
لطبقة ناشهة؛ وغلب على الاقتصاد محدثو النعمة '''. 


واذا کان الفقراء وقفوا من الفقر الذى مجم عن ۱ 


الفوضى الاقنصادية موتفين كما يشير إحسان عباس: فإن أبا 
حيان كان؛ كما يدر من سلوكه؛ وسطا بین هذین 
لوقفین. يقول إحسان عباس مفصلا هذین الوقفین؛ 


لد 
+ استاذ الأدب العربی؛ “كلية الدراساث العليا؛ الجامعة الأردئية. 
لك 


«موقف تبناه المكدون والمنصوفة الذين رأوا فى 
الاستجداه وسيلة لا مناص منها؛ وموقف أخمر 
تبناه فریق الفلاسفة وکبار التصوفة وربطوا بين 
الفقر والمثالية ورأوا أن المواهب والرزق ضرتا؛ 
التقاؤهما عسير: وأن الإنسان ليس إنسانا بمقدار 
اللمأئينة المادية بل بالقناعة والرضى بما يقسيم 
الأرد..»". 


وس بتأمل حباة آبی حیان الترحیدی پلحظ أن الدهر 
لم پبتسم له (لا فی فشرة قصیرة» بینا قضی عمره الطویل 
بمنی اللفس بحياة يجد فيها اعم الميش؛ والاعشراف 
بالمكانة؛ غير أنه عاش هذا العمر وراقا؛ لا يقبل منه الصاحب 
ابن عباد الاحعرام» لأن أبا حمياث؛ فى نظره؛ أخعس من أن 
بظهر له (أى الصاحب) الاحعراء”؟) إلى أن بدا آثرب فی 
حديثه إلى صديفه القريب أبى الوفاء المهندس إلى المكدين. 

ولفد سجل الأدب» فى هذه الفثرة؛ هذه التحولات 
الاجدماعية. فكان من النتائج المباشرة لهذه التحولاث الختلفة 
ظهور أدب شاك ساعط ينعى ضياع الأدب» وكساد سوقه! 


N 


إبراهيم السعافين 


إذ حفلت كتب الأدب بالحكايات والقصص والنرادر 
والأخبار التى ترتفع بالشكوى على ألسنة المكدين والأعراب 
وغیرهم؛ وظهر شعر پعبر عن هموم العامة وإحباط العلماه؛ 
ولعل قصائد الأحدف العكبرى وأبى دلف الخزرجى ومقاماث 
بدیم الزمان الهمذائى من صور هذا الاحتجاج على الأوضاع 
الاجتماعية اففتلة. رصور الأدب نماذج اجتماعية مختلفة 
من مثل الب‌خلاء والشطار والمیارین واللصرص والکدین 
والمشعبذين والمتطفلين والحمقى والمغفلين والأعراب؛ وأورد 
فصص الجوارى والغلمان والخنئين وساگر الهامشیین. 

على أن هذه الظاهرة ليست وليدة هذا الفرن وحسب؛ 
وانما هی امتداد لا جری فی الفرن الثالث الهجری خاصة؛ 
نقد حفلت كتب الجاحظ؛ مثلا: بقفصص هذه النماذج 
الى ذكرنا؛ إذ بصور کتاب (البخلاه) للجاحظ أصدف 
تصرير الأوضاع الاجتماعية الجدیدن؛ ویمکس الشحولات 
الاقتصادية وأثرها فى المجتمع والأفراد؛ على نحو ما لرى في 
العلاقة بين المؤجر والمستأجر فى قصة الكيدى7؟ ؛ إذ تكشف 
حکایات البخلاء عن احتفاء بالال» وهن ازمات جمت عن 
التغيبرات الاقتصادية والاجتماعية والديموجرافية الئى أخعلت 
بالعلاقات الاجتماعية الأسرية والقبلية التقليدية. 

ولمل من الظواهر اللافتة فی الفرنین الشالث والرابع 
اقتراب الأدب من الحياة الشعبية؛ فاستلهم لغتها ونماذج 
شخصياتها؛ وإن ظلت الصورة الظاهرة لهذا الأدب خادعة, 
ربما نخفى عمق تأثبر هذه الحياة فى البنية السردية؛ بيد أنه 
ليس من الممكن دراسة أسلوب الكائب بمعزل عن عمئ هذا 
الأثر الشعبى فى بنيئه العامة. فشمة ألماط تعبيربة سائدة 
استلهمها الأدباء فى أعمالهم؛ بدت مخزرنا يمتحون منه فى 
تشکیل أعمالهم الإبداعية التى تعبر؛ فى الوفث عينه؛ عن 
شخصيات مبدغعيها المتميزة. 

ومن نافلة الفول الإشارة إلى أن الجاحظ كان إبداعه 
المدهش ينقل؛ فى قصصه وحكاياته ونماذجه؛ صورا من لغة 
العامة؛ من حيث التعبيرات وأنماط الخطاب والنفج والتشاتم 
والمهاجاة, وفصصا تشيم فيه الفظاظة والبذاءة والإيماءاث 
الجنسية والتعبيرات المكشوفة:؛ والأمشال والأقوال الشعبية 
النمطية الجاهزة؛ مثلما قدم نماذج من الشخصيات الشعبية 


1٤ 





ار المألوفة الشالعة؛ صور ملامحها وطباعها وعادانها وطرائق 
تفكيرها؛ واسثلهم مسثويات سردها وحوارها. ولمس الجاحظ 
نبض الحياة الشعبية بأسلرب ساخرء فيه من الملامح الواقعية 
الإنسالية ما ينأى به عن مألوف الصور المثالية الاستقطابية 
النى تتبدى فى الأدب الذى يصدر عن نزعة مثالية. وغنى 
عن البيان أن الجاحظ هو الذى أشار إلى ضرورة مراعاة 
مسثويات الحوار فى الخطاب كما جاء فى (البيا والتبيين) » 
إذلا يجوز أن بشحدث الناس علی احتلاف مستوبانهم 
الاجتماعية بلغة واحدة: فلابد من محاكاة اللغة النى ينطق 
بها الأشخاص الذین يستعملود اثلفة ۲٩۱‏ رهى نضية 
سيتبناها أبو حيان التوحيدى فيما بعد إذ يفول فى أحد 
آخباره؛ 

«رسمع فلام آمه تبکی نی السحر فقال لها: لم 

یکین ؟ فقالت: ذ کرت أبوك فأفرح قلبى » ژال ؛ 

صدئث هذا وقته. ولا تدكر قولها «ذكرث أبرك» 

فان اللحن هاهنا أصلح من الإعراب؛ وقد قبل؛ 

لكل مقام مقال؛ 290 , 

ولقد طهر الأثر الشعبى فى أدب أبى حيان الترحبدى 
أيضاء ويبدو أنه تأثر أدب الجاحظ تأثرا عميقاء مثلما ظهر هذا 
الأثر الشعبى فى أدباء عصره أيضاً الذين تأئروا لغة الشعب 
ونماذجه كما أشرنا؛ من مثل ما نرى فى (ثثر الدر) للآبى» 
و (التشبيهات) لابن أبى عون؛ و(محاضرات الأدباء) للراغب 
الأصبهانى. وإذا ظل أبو حيان ينحر فى لنده منحى الشأئق 
والفصاحة:؛ فإن هذا المنحى لا يجافى؛ بالضرورة؛ استلهام 
الحياة الشعبية؛ ولا يحول دون التعبير الطبيعى هن الآثار ای 
ترسبت فى أعماق وعيه, وهر الذى نشا بين العامة وخالطهم 
ونعرف أساليبهم؛ وطرائق سلوكهم؛ ولم يشميز عنهم إلا 
بعلمه وثقافته؛ فأصبح أشبه بمن يعانى من انفصام بين مكانة 
اجشماعية لا رنفم به عن مستوی العامة ومکانة تفافهة 
باسهافی نفسه وان کانت لا خظی بالاعتراف لدی 
الصفرة من الوزراء رالكبراء. 
راذا کانت آثار أبى حيان التوحيدى تشبر إلى تأثره 

الشراث الشعبى؛ وربما يشير بعض الباحثين إلى آثار شير 


سس سس س 


مقطوع بصحة نسبعها إلبه من مثل (حكابة أى الناسم 
البغدادى) المنسربة إلى أبى المطهر الأزدى""» فسنحاول أن 
لتحدث عن جوانب من لألر أبى حيان التوحيدى بسعض 
عناصر الثراث الشعبى » ومن هذه الجرائب اللغة؛ ولا سیما 
الصيغ الشعبية المتداولة على الألسنة» ولغة الجنس والفظاظة 
والبذاءة والأمثال والفصص المروية على ألسنة الحهوانات؛ إلى 
جانب أسلوب الکدین , وکذلك نماذج الشخصيات الشعبية. 


أ- 


من يقرأ الليلة الشامنة عشرة فى (الإمتاع والمؤانسة)40) 
بلحظ خروج أبى حبان الترحيدى عن وفاره فى الكنابة؛ 
وییدر آله ونار مصطنع؛ إذ إن آبا حمان لدیه معرفذ غزيرة 
باحوال العامة وبحکاپانهم رتصصهم. وربما کانت هله 
الحكابة هى التى جعلت باحدا مثل مصطفى جراد يذعب 
إلى أن أبا حيان التوحهدى هر صاحب (حكابة أبى الفاسم 
البغدادى)؛ الشخصية التى اصطنعها أبر حيان ؛حسنون 
امنون؛ تبالغ فى مجونها واستهتارها حتى لقثرب من صررة 
أبى القاسم فى الحكابة المنسربة إلى أبى المطهر الأزدى؛ وقد 
وردت فى حكاياته مصطلحاث المكدين وأساليبهم شعرا وثثرا؛ 
ما يل كر باللغة الشعبية التى اصطنمها الکدرن؛ الی جانب 
أساليب التهاجى والعشاتم التى شاعث فى كتب الجاحظ 
وفى المقاماث وفى كتب الأدب الثى نفلت أحاديث المككدين 
والشطار والعهارين والمتطفلين واجمان. يورد أبو ححيان فى الليلة 
الشامنة عشرة على لسان شاعر: (9) 

ان من ضفل الأنام 
) إذ بعت عسرضى بالطعام 
ان اال 

م النلس من فوم لام 
نفسى تمن إلى الفلا 

م الوت سن دون الالام 
من لحم جسدى راضع 

رعص المفاصل رالعظام 


الدرحیدی رالتراث الشعبی 


مال الأرلاد الغفطا 

با والبفايا والحسسرام 
حى الفدرر الراسيا 

ث وا صممن عن الکلام 
رنصاعهن إذ ألب 

نك طانحسات بالسسلام 


له فی على سكباجة 
تنسفی القلوب من السفام 
وتمفل هذه الليلة بأحاديث اجون وقصص الخشين 
والعشاق والمكدين والشطار ؛ إذ ترد عباراث على لساث أحد 
الشطار وردت هى نفسسها على ألسنة شطار فى مسواضع 
منخلفة عند الجاءعظط رغيره من مثل : 


دأنا البغل الحرون؛ والجمل الهائج؛ أنا الفیل 
لمفتلم؛ لو كلمنى عدوى لعقدث شعر ألفه إلى 
شعر استه حنی يشم فساءه؛ کاله القنددة» *. 
وبنقل عن ابن الخلال البصرى صورا من الدشاتم؛ 
«رسمعت دجاجة اففنث بقول لأخر؛ إلما أنت 
بيت بلا باب؛ وقدم بلا ساق؛ وأعمى بلا عصاء 
ونار بلا حطب؛ وثهر بلا معبر؛ وحائط بلا 
سقف. 
رشم آحر فقال! ها رأس الأفعى؛ وبا عصا 
الکاری» وبا برنس الجائلیق ؛ يا كودث الفصار؛ 
ا بسرم النجار؛ با اشوس السصاری» يا ذررر 
لمین؛ يا نضت اللپاب؛ با طمن الرمح فی 
الفرس» يا مغرفة القدرر؛ ريا مكدسة الدررء لا 
بالى أبن رضعت؟ ولا أى جحر دعلت؟ ولا 
نی آی خان نزلت؛ ولا فى أى حمام عملت؛ 
إن لم تكن فى الکوة مترسا فتح اللصوص الباب؛ 
يا رحی على رحی! روعاء في وعاء: وغطاء على 
خطاء؛ رداء بلا دراء؛ وصمى علی عسمی! وا 
جهد البلاء؛ ويا سطحا بلا ميزاب؛ ويا غودا بلا 


۳۹۵ 


إبراهيم السعافين 


مضراب» وبا نما بلا ناب؛ وبا سكينا بلا نصاب» 
وبا رصدا بلا مسحاب؛ وبا كسرة بلا باب؟ وها 
نمیصا بلا مدرر؛ ریا جسرا بلا لهر؛ وبا ثرا على 
قرا وبا شط الصراة؛ ویافصر بلا مسناه؛ ویاورق 
الكماه؛ یامطب‌خا بلا أفراه! وبا ذلب الفار» يا قدرا 
بلا بزاره با رآس الطوماره یا رسولا بلا أحبارا 
باحیط البواری» با رحی نی صحاری يا طافات 
بلا سواری» ۱٩‏ 
ولقد ورد فى كتاب (أخبلاق الوزيرين) قطع مروية 
عن آخحرین تمتح من تراث التشانم والشهاجی واللفج» برنفع 
فیها مستری اللغة الی ذروة من الفصاحد لشهبط إلى درك 
العامی والبذع) والفاحش ؛ يستخدم اللغة المصفولة المتصنعة 
أحياناء لم بعود لی استخدام لغة السوقة والعوام. 
وفد نفل على لسان الصاحب ابن عباد کلاما بقع فی 
باب التشاتم! إذ يقول: 
دوس رفاعاته ابضا: سمعته بفول پوما؛ وفد جری 
حديث الأبهرى المتكلم؛ وكان يكنى أبا سعید» 
فقال؛ لمن الله ذلك الملعون المأبون المأفون؛ 
جاونی بوجه مکلح؛ وأنف مفلطح» ورأس 
مسفح؛ رذقن مسلح» وسرم مفتح؛ ولسان مبلح 
فکلمنی فى الاأصلح؛ فقلت له: اضرب عليك 
غضب الله الأترح» الذی پلزم ولا پبرح) . 
وشئم يوما رجلا فقال؛ 
لعن الله هذا الأهوج الأعوج؛ الأفلج الأفجح, 
إذا قام ملح» واذا سشی تدحسرج» وان عدا 
تفجفج ۲۲ , 
وبورد أبو حيان على لسان المأمونى للصاحب قطعة 
آحری من الشتم یفول فیها: 
«سمعته أنا يمول على غير هذا الرجه؛ فال: 
جاءئى فلان بهامة مسطحة:؛ وأرنبة مفلطحة, 
وففحة مسلحة؛ وجبهة موقحة؛ وجملة مقبحة» 


۳۹۹ 





بداظرنى فى المصلحة؛ نهممت دالله أن أصلبه 
على باب المسلحة؛ وباب المسلحة بالرى سوق 
معررية 157 , 
وقد شتم الصاحب باقوال آخرین حول طالعه!*۲؟, 
ولم ينتصر النفج عند أبى يان على العيارين 
والشطارء رانما استمار آقوالهم لیلصستها بمن بود الانتفام 
منهم؛ فد أورد علی لسان الصاحب ما بهبط به من درك 
الزعامة إلى وضاعة العيارين والشطار والعوام ؛ إذ يشل عن 
الصاحب ما يطعن فى خلقه وأدبه: 
الم بقول فی مجلسه؛ أنا الذعاف لمن حسانى؛ 
والجراف لمن عصانى؛ والجحاف لمن عنانى أو 
حرك عناني؛ |حمصي فوق هامة الدهر» أين ابن 
الزیات منا؛ آين ابن خافان من غلامنا؛ يعني أبا 
العباس الضبى؛ ومن على بن عيسى الحشوى؛ 
ومن ابن الفرات الأرعن» ومن ابن مقلة 
الخطاط ؛ وس الحسن ن رشب الضراط ؛ 33 
فمن ذا يجارينا ويمارينا ويارينا وبعادينا ويضارينا 
وبسارینا ويشاربنا؟] 190 , 
ومهما يرتفع مسئوى اللغة؛ فزنها تصب فی فوالب 
شعببة شاعت فى لغة العامة. ومن يدأمل أقوال العيارين 
والشطار الثى نقلها الجاحظ والبيهقى والتدوخى والبديع؛ يجد 
أبا حيان قد تأثرها ولهج نهج أسلافه ومعاصربه فى اصطناع 
۹ التشائم والعهاجى والنفج. 
روند لا يعدم الباحث تشابها حفیقیا بل تطابفا بين 
تعبهرات وردث على لسان شخصيات وردث فى کثب هولاه؛ 
وتعبهرات وردث على ألسسئة شخصبات فى كتب أبى حياك. 
ولعل حكاية أبى القساسم البغدادى المنسوبة لأبى المطهر 
الأزدى ثرت فى لغة الشخصيات الثى ذكرها أبو حيان أر 
ابتدعها؛ من مثل ما نرى فى حكاية أبى القاسم البغدادى؛ إذ 
وردت عبارة على النحر الأنى : 
١أنا‏ البغل الحرون؛ أنا الحرب الزبون؛ أنا الجمل 
الهائج؛ أنا الفيل المغتلم :177 . 


سس سيب ابيب امت 


وهى العبارة التى أوردها أبو حيان؛ كما رأبنا من قبل» 
فى (الإسماع والمؤانسة). ولمل ورود عبارات أو صيغ أو 
أساليب متشابهة تؤكد أن ثمة جوا عاما؛ 

«أنتج أدبا وقيما وأخلانا رسحرا ومجونا وعبثا 
رطبقات مثلما نج شطارا وعيارين ومجانا 
استلهمه الكتاب والشعراء والمتأدبون إلى ججائب 
التأثر الفردى الذى لا يضير المرهبة المدممزة ولا 
بسئ الی نمردها واستفلالها, وقد شاع فى هذا 
العصر وما قبله المعرفة بأخبار عشراث الدماذج 
التى وردث بشكل مففصل فى مستهل نشوار 
امحساضرة للتنوخي من مثل المكدين والعبارين 
والشطار واللصبوص والغمازين وقطاع الطلرق 
وأهل الخسارة وأصحاب النادرة وا مض حكين 
والشراب رالفنین راففنئین والقینین رالشمبلین 
وافحتالین والشحاذین والتجار والرعاظ رالقصاص 
رعشرات غيرهم ذكر أنه عرف أخبارهم من 
المشايخ والعلماء والأدباء 19 , 


آم 


وإلى جوار لغة التشاتم والتهاجى والنفج النى شاعت 
على ألسنة الشطار والعيارين وبعض المكدين؛ جمد صورا من 
الشكوى وذم الدهرء رانقلاب الأحوال؛ وضياع العلم رأهله؛ 
رنفاق سوق الرياء وساد سوق الأدب. وربما أدى سوء 
الحال إلى الونوع محث وطأة التطير وغلبة العشازم؛ حئى 
ليحس الفقير أن حظه من الحياة العسرء وأن الفقر ملازم له 


والشؤم له قرين. وقد أررد أبو حبان الترحیدی فص أبى بكر 1 


الفرسسی الفیلسرف مع حرادث الزمان واستشهاده بقصيدة 
للععلری تصور حاله؛ وإذا كان أبو حيان قد أورد نصة 
القومسی وتصید: العطوی» فانه من المؤكد ند تمثل بالفصة 
والقصيدة لوصف حاله؛ إذ يفول أبو حبان؛ 
«رانشدنا آبر بکر القومسی الفیلسوف - وکان 
بحرا عجاجا: وسراجا وهاجاء وکان من الضر 
والفاقة؛ ومقاساة الشدة والإضاقة بمنزلة عظيمة. 
عظيم الشدر عن ذوى الأخطار؛ منحوس الحظ 


الترحیدی والتراث الشعبی 


منهم؛ متهم فی دینه عند الموام؛ مقصود من 
جهنهم - نفال لی بوسا: ما ظبت آذ الدنیا 
ونکدها تبلغ من إنسان ما بلغت منى! إن 
قصدت دجلة لأفدسل منها نشب ماؤهاء وإن 
حرجت إلى القفار لأتيمم بالصعيد عاد صلدا 
أملس وكأن العطوى ما أراد بفصيدته غيرى؛ وما 
عنى بها سواى! لم آنشدنا للعطوى: 

من رمه لاله بالإتتار 
وطلاب الغنى من الأسفار 

هو فى حسبرة وضنك رإفلا 
س ربؤس ومحنة وصغار 

با أبا القاسم الذى أوضح الجر 
د إلبه مسقاصسد الأحسرار 

عل حديثى فإن وجهى مذ بار 
0 زهنا الأنام فى ثوب قار 

وهر للساسمین آطیب من نف 
ح نسيم الرباح غب القطار 

هجم البرد مسرعا ويدى ضف 
روجسمى عار بغير دثار 

فتسثرث منه طرل التشاربت 
۰ ن إلى أن متكت أسثارى 

ونسجت الأطمار بالخيط والإب 
ر حتى عسربت من أطمارى 

وسعى القمل فى دروز نميصى 
من صفار ما نها وکاه ۱۸ 
وهوء مع هده الشکوی التی تمثل بها؛ ۷ بنفك يسخر 
من الصاحب سخرية مرة! إذ يجيبه الفومسى وقد نصحه بأن 

يقصد ابن العميد وابن عباد بكلام يقول منه؛ 


_- 


إبراهيم السعافين 


«معاناة الضر والبوس» أولى من مقاساة الجهال 
رالتبرس؛ والصبر علی الوم الوبیل؛ أولى من 
النظر إلى محبا کل ثقیل؛ لم نش بقل: 
بينى وبين لكام الئاس معئبة 
ما ننقضی وكرام الناس إخوانى 
إذا لفيت لشیم الفوم عنفنی 
وان لفیت کریم الوم حیانی؛ 
ويخلص من سماع حكايده وشعره إلى أن یضول آبو 
حيان؛ وهنا الغاية التى يسمى إلى إلبانها: 
«نقلت له: ما أعرف لك شربكا فيما أنث عليه 
وتتقلب فیه وتفاسبه سوای؛ ولفد استولی علی 
الحرب رتمكن منى نكد الزمان إلى الحد الذي 
لا أسترزق مع صحة لفلى؛ وتقييد حطی؛ وتزوین 
نسخى وسلامته من التصحيف والتحريف بمثل 
ما بسترزق البلید الذی یمسخ اللسخ ویفسخ 
الاصل رالفرع»..»(۱). 
وبروى قصة مع ابن عباد حمين اعتذر عن نسخ رسائله 
فى للائين مجلدة؛ وكيف أخذ فى نفسه عليه من ذلك. 
ولا نسجب؛ [ذن؛ حین نراه بورد فی کشبه شکری 
الفشراء والملفین من الدهر على ألسئة الأعراب والعلماء 
والأدباء والمكدين , ٠‏ ومن بشامل حديثه على ألسدة الا عراب 
بلحظ أسلوبا ا الع ات بلسول 
من مثل فوله: 
«قال العتبی: سال آعرابی قوما فقال؛ أنا جاركم 
فى بلاد الله عز وجل؛ وأخموكم فى كناب الله 
عر وجل , وطالب من فضل الله عر وجل» فهل 
أخ يواسى فى ذاث الله عر وجل ؟: *". 
وبننشر فى (البصائر والذخخائر) ذم الدهر شعرا ونثراء من 
مثل ذم «جحظة الدهر؛ شمرا '"؛ ومن مشل ما نری فی 
الدهر؛ اذ پقول(۲۲۲: 


A 


ذهب التراصل والتعاطف 
نالداس كلهم معارن 
لم يبن منهم بينهم 
إلا العملى والعتراصف 
وعناق مهم لیس 
ض فى التسساير والشسوافف 
لا تست دن علی الود 
دة للجسمسیم ولا تکاشف 
رابسط لهم رج الموا 
فن واطو كشح فتى مخالف 
صارفهم عند المود 
دة أنهم قوم صيارف 
إنى النقفدتث ميسارهم 
٠‏ فالقوم ستوق وزائف 
رلمة مقطوعة طريفة فى الشكوى أنشدها أبو عبد الله 
النخمى الوراق 18 , 
وقدم أبو حيان صورة للمكدين الذين بلعقون مع 
صررة بطل المقامة؛ إذ يقول أبو حيان راويا عن أبى صالح 


الصیصی» عن الأصمعى؛ 


اقدم أعرابی البصرة ومعه متاغ فسرق؛ فدخخل 
الجامع فنظر إلى حلقة فيها شيخ يحدث» فوقف 
وقال: يا هؤلاء, إنى فد ترسمث فيكم الخپر ؛ 
ورجوت برکة دعالکم وإنه كان معى متاغ 
فسرق؛ فاسألوا الله أن يرده على: فقال الشیخ: با 
هژلاء؛ سلوا الذى لسم هرد أن يبسرق مثام 
الاعرایی آن برد متاعه علیه؛ فقال الأعرایی: کما 
لم برد أن يسرق مناعى فسرق» يربد أن يرد فلا 
رد ۳۲ . 

رمدو أن فصة السرنة هى حبلة بنوسل بها 

للكدية. 


ااا = 


ولمل شکوی البزس فیما بشبه الکدبة بشمثل فی 

عطاب أبى حيان لصديقه أى الوفاء المهندس؛ إذ ينول من 
شكراه: 

«خلصنی آیها الرجل من التکفف: آنفذنی من 

لبس الففرء أطلفنى من نید الضر؛ اششرنی 

بالاحسان ؛ اعتبدنی بالشکر ؛ استعمل لسانی 

بغنون الدح؛ اکفنی مؤونة الغداء والعشاء. 

إلى منى الكسيرة البابسة؛ والبقيلة الذارية؛ 

والقميص الرقع؛ وباقلى درب الحاجب؛ وسذاب 

درب الرواسین ؟ إلى متی التادم بالخبز والزيتون؟ 

ند والله بح الحلن؛ رتضیر الخلق» الله الله فی 

أمرى ؛ أجبرنى فإنئى مكسوره اسفبی فننی صد؛ 

أغنى فإننى ملهوف» شهرنى فإننى غفل؛ حلنى 

فإننى عاطل ٠‏ 

قفد أذلنی السفر من بلد إلى بلد ؛ وعذلنى 

الرفوف على باب باب؛ ونكرئى العارف بى؛ 

وتباعد عنى القريب منى... 

أبها السيد؛ أقصر تأميلى؛ ارع ذمام الملح بيني 

رونك :600 

ويستعير فى هذه الشكاية لغة المكدين وأسماء العامة. 


كه 


وشاع فى کتابات أبى حيان التوحيدى لنة الجنس 
والفظاظة؛ ولعلها تختلف عما ألفناه عبد الجاحظ الذى 
يدمتع أسلوبه بحيوية وإشراق! إذ إن أبا حهان يضمر الحقد فى 
نفسه؛ رحس بالظلم والغبن » فيبدر حدیثه مشبعا با مرارة؛ 
وسخرينه أقرب إلى التشفى منها إلى الإضحاك؛ رعبث ألى 
حبان أسود» بهدف إلى الإغاظة وإثارة الحدق أكثر ثما يسعى 
إلى المشاركة الجماعية بالنادرة والنكئة والخاطرة الطريفة ٠‏ إذ 
پروی حكاية جهمة عن ابن سیرین! فیقول؛ 
دأنى رجبل إلى ابن سيرين فقمال له إلى رأيث 
فى المنام كأنى أصب الزبت فى الزبدون. فقال 


التوحيدى والتراث الشعبى 


له: إن صدئت رؤياك فإنك تنكح أمك. فنظر 
فوجد کذلك 1309 , 


وتتكرر لكت الجوارى والقحاب والفوادين؛ وهى لكت 
جنسية مكشرفة فيها سخربة مرة وافاظة وافحام ۲۲ . 
ويستخدم أبر حيان فى حديقه عن الجدس لغة أقرب إلى لغة 
العوام والسوقة؛ ويقترن حديث الجدس أيضا مع لغة الفظاظة 
على نحو ما نرى فى قصة أبى الخطاب مع عنان الجاربة التى 
عدفها ۲۳۸ ؛ رنبدر البالغة فی افتران الجنس مع الفظاظة 
فى قصة كانب زيرك والبهودية التى كان يمشقهاء أو فى 
نعل أبى أيوب ابن أخحت یی الوزی ۲۳ أو رواية الماهاثى عن 
نصة جاربة مع بقال ببنداد!"۳)» وکان بعض حکابانه 
الجدسية بأحل طابعا مذهبيا من ملل الحكاية الى حدلن 
للغلام رالقمی الذی یکره معایة '". وکان بعض هله 
الحكايات پقترب كثيرا من لغة العامة؛ على نحو ما نرى فى 
حكاية الشيخ النبيل بروى عن النين من الشواذ "" رلمة 
حکایات هن تون فان ۳۳ ونکت البغايا ام 
ولجواری !۲۳۶ واجمان ۰۲۳۲۱ ولمسة رراية لأحادیث اففنلین 
ورصف سل وکهم ۳۷ 

رلمة سخرية لشيع فی حکایات الجنس الفظاظة 
والظرف » ولكنها سخربة مرة جهمة؛ كما أشرناء لصدر عن 
نفس مرهقة بالفیظ والاهانة والحرمان؛ على لحو ما ثرى فى 
عبر سائل كان یسال بالقرآن: أو وقوف سائل بباب دار يسأل 
نلم بمكنه صاحب الدار من الحديث عن حاجته؛ 
وسواهما .٩۳۸(‏ وهی حکایات تمبر عما یمور فی نفس 
الترحيدى من غيظ وحفد علی من یملکرث؛ ومن نشف بهم. 


“٤ 


ولد أورد أبر حيان التوحيدى أيضا كثيرا من أمثال 
العامة فى مواضع متفرقة من (البصائر والدخائر) . رقد ذكر 
فى موضع راحد أربعة وثلاثين من هذه الأمثال؛ بعضها 
مغرق فى الفظاظة والبذاءة والفحش؛ 
دمن بطفر من وند إلى ولد يدخعل فى أسئه 
أحدهما. 


۳۹۹ 


إبراههم السعافين 


من أكل على مائدئين اخنثنق. واحمد يعرف له 
وأخر بطوف له. الضرب فى الحاج والسب فى 
الرياح. الحر بعطى والمبد يألم. المولى يرضى 
رالبد يشل أسئه ...4 لض" 
وهو يعقب على ذلك بقوله: 

وهه نتف ألفئها ها هناء لبعضها مسموع من 
العامة؛ وبمضها مروی من الخاصة التی ترری 

۰ عن العامة؛ وهى ممرى مجرى الأمثال المبتذلة, 


فيها طيب ومع الطيب عبرة؛ رمع العسبرة 


فگده»(۲۱۳, 
وبقول فى موضع أخمر: «فد ضربت من أمشال 
العامة...٠.‏ 
وسأورد طرفا من المعتقدات اله لشعبية التى أوردها أبو 
سپان : 

» بقسولون: إذا دخل الذباب فى ثيساب أحدهم 
مرض ۰ 

» واذا حكته بده قال؛ أخط دراهم. 

+ راذا حکنه رجله فال! أمشى ۳ مکان بعيد. 

+ وان حكه ألفه نال: اکل لحم ؛ هكذا يفولون؛ 
فلا ناحذ العامة باللحن؛ فإن الصواب فى 
العنی والإعراب فى اللفظ عریان س نضانلد 

وعدرلك وشپو خلت , 

» وان حکه وسطه قال؛ أكل السمك. 

* وإذا طنت أذن أحدهم فال: ری من بذ کرنی. 

راذا رش أحدهم على وجه إناءِ ماء قبل بده 
وئال؛ حتی لا بصير نمش. 

+ وإذا رأوا فى الدار حية بخروها بقرن ابل ونشور 
ال ۱ 

وقد بلغت الخمسين؛ أعقبها بتعليق پثیت رأیه فيها: 

دوهذه أبواب خفية ليس يشبث معها روية رلا 

بصح لمن اعتقدها عزم؛ وربما غلط فيها من هو 


۳۷۰ 





توق النانص الضبی؛ ودرن التحسریر الذکی 
تن | حفاو !۲۶۳ 
وقد أورد معتقدات شعبية ۳ أماكن أخرى 170 , 
ود ذكر من أمثال العامة فى موضم واحد أربعة 
وللائین مثلا منها: 
» لا تری الصبي بیاض أسنانك فبرپلك سواد استه. 
٠‏ الخنفساء فى عين أمها مليحة. 
+ من صير نفسه نخالة بحشها الدجاج, 
* إيش الذبابة وليش مرقها. 
٠‏ البحر ملآن والكلب يلحس بلساله. 
+ من شاء سلح على أصحابه وقال: فى بطنى وجع. 
* لو كان فى البومة غير ما تركها الصاید ..4. 
وبعض هذه الأمثلة مغرق فى الفظاظة والبذاءة والفحش. 
ويعقب على هذه الأمثال بقوله: 
«قد ضربت من أمثال العامة أشياء تتتصل 
بأغراض صحيحة على سوه الشألیف؛ وخبث 
اللفظ» وفمها فوائد عجيبة فاعرف الخحبيث 
رالطیب » واختر آنفعهما لك فى مرضعه 
وأجداهما عليك عند استعماله)(*1), 
رفی (البص‌اثر والذخ‌اگر) ؛ ۲ (الإمناع والمؤائسة) 
خرافات مروية علی ألسنة الحبوانات؛ وهی حرافات تمتح من 
وجدان الشعب ومعارفه م مثل حكابة الأسد المريض المروية 
فى (البصائر والذخاثر) ؛ وسنشدمها مدالا على عدد من 
الخرافات التی آوردها علی السنة الحصیسوانات. ونص هذه 
الخرافة ما بلى : 
١اشتكى‏ الأسد علة شدیدة فماده جمیع السباع 
إلا اللعلب» فدخيل عليه الذئب فقال؛ أصلح الله 
املك ان السباغ كلها ند زارئلك رعادنك؛ 
ماخلا التعلب» فإنه مسئخف بك. وبلغ ذلك 
النعلب فافتم به. فلما جاءه فال له الأسد: 


اس ا م 


ما لى لم أرك يا أبا الحصين؟ ففال: أصلح الله 
الأمبر؛ بلغنى وجعك فلم أزل أطوف فى البلدان 
أطلب دراء لك حتی وجدنه؛ فقال له: أی شو) 
هر؟ فال؛ مرارة الذئب» قال الأسد؛ رکیف لی 
بذلك؟ قال؛ أرسلنى الساعة إلى الذئب حتى 
یجی» ذاذا حضر فشد علیه واقتله وخذ مراره 
وكلها. فأرسل إليه والشعلب فنده؛ نی الذلب؛ 
فوئب الأسد عليه؛ وكان ضعيفا من وجعه؛ فلم 
بتمكن منه وسلخ جلد اسعه؛ وأفلت الذئب» 
وحرج الشعلب يصيح به؛ يا صاحب السروال 
لاحم إذا جلست علد اللوك فاعقل کیف 
تتكلم. نعلم الذئب أن الثعلب قد دل عليه) , 
وقد أورد إحسان عباس عددا من هذه الحکایات )!۹۹۹ 
من مثل اللعلب رالکرکی؛ رالفزال والکلب؛ وذكاء قبرة؛ 
والتعلب لا يذهب رسولا إلى الكلب؛ ولعلبان فی شرك» وفل 
إلى عمان؛ وكلب بفزع المسبع ؛ رلعاہان عراقى وشأمى» 
والکلب والعظام؛ من (السعسائر والذخعائر) » وحمكاية الدب 
والعنب من (الامتا )۹۴۱ , 


ولابد من الاشارة فى خمائمة المطاف إلى استلهام 
الشخصيات الشعبية فى نصوير نماذج إنسانية؛ وهى نماذج 
مشعقة من نبرئه فى الحياة ومن طبيعة حيائه الفاسية الثى 
جعلئه نموذجا لفئة مظلومة من العلماء الفقراء البؤساء؛ فقد 
صور الأعراب والمكدين وأصحاب الحرف من الخباطين 
والصباع والزبنین ؛ ورسم نماذج للفامشسيين من النساء 
والرجال والغلمان؛ ورسم صورا للشجار والعلمین والفضاز 
وللأزواج والحمقى والمغفلين والمجائين» وقدم نماذج للعبارين 
والشطار ولجمان والمتحامقين؛ وروى عن جبحا والمتطفلين؛ 
واحشفل برسم نماذج للطبقات الفقيرة ولا سیما الشمراه 
الملفین؛ بيد أن صور هؤلاء جاوت فى أخبار مقئضبة درث 
أن يفصل فيها. 

وليس من شك فى أله أفاد فى نشكيل أعماله من الجو 
العام الذى ساد هذه الفثرة أو ما سبقهاء من مثل المقامة 
ولمجلس والمناظرة وسواها. 


الترحیدی رالتراث الشعيی 


رهما بکن؛ فان ما تنالر فى كتب أبى حيان؛ بما 
ذكرنا أو لم لذكر: من مألورات ومعارف ومعتقدات شعبية؛ 
رما ظهر من أسالیب لفوية شعبية شاعت لدى العامة أو لدى 
الصفرة أحياناء هی طرابع عامة ذاعث فی کتاباث الناگرین 
نی الفرث الرابع الهجری خحاصة؛ وکانت لها مشابه واضحة 
لدى الأدباء فی القرث الثالث الهجری. فمن يقرأ ما کنبه 
لرافب الأصفهانی فى كثابه (محاضرات الأدباء) ؛ والألى 
فى (لشر الدر) والهمذائى فى (المقامات) وغيرهم؛ بلحظ أن 
كثيراً من هذه الوا قد تکرر بأسلوب متفارب على لحو ما 


۱ ورد لدى الآبى من حديث مطول عن قفصص الممسون 


والفظاظة؛ أو ما ورد لدى الراغب من تفصيل لما سماه فی 
«المجون والسّخف». وإذا حاولنا أن نوازث بين ما روينا من 
قصص على ألسنة الحيوان للتوحيدى وما ذكره الرافب من 
دحكايات عن البهائم؛» فنسنجد أن أبا حيان والراغب أوردا 
الحكاياث نفسها وبنصها أحيانا 2117 . وثجد الامر نفسه بتکرر 
نى حديث كل منهما عن الأمثال المروية عن الخاصة 
والعامة 4 ٍ 
على أننا لا نففل بعض الاخستلاف فى الرواية أو 

الأسلوب؛ وذلك ناجم عن روح الاعتیار رطبيعة الفکرة التى 
نقف وراءها؛ إذ يمد معتقد الكائب أر نزعئه الفكربة أو 
نفسيته تتدخل فى تلوين القصة أو ديد طبيعة شخوصهاء أو 
كما تمد نى المبالغة فى يراد لغة الفظاظة لدى أبى حبان 
والتشفف منها ليلا لدی الى مثلا؛ ولعل ذلك لغفر أبى 
حبان وحفده على الواقع ولشدة المرارة التى تعتلج بها نفسه؛ 
ذدعا ذلك كله إلى هذه الفظاظة الثى عله يحتفى بالمدئس 
ليبلغ به حد المقدس؛ وماذا نفول فى رجل برد على لساله فى 
الصدانة والصدین؛ 

«لربما صلیت نی الجامع نلا أرى إلى جنبى 

من بصلى معى؛ فإذا انفق فبقال آر عصار أر 

ندان؛ ار تصاب؛ وس إذا وقف إلى جدبى 

آسدرنی بصنانه؛ واسکرنی بنه؛ 2110 , 

ولس من شك؛ فى خائمة المطاف؛ أن هذا الأسلوب» 

نی ال غلب؛ كان انعكاسا مزاج العصر وروح الفترة الثاريخية. 


۳۷ 





پراهیم السمافین 


الهوا مش 
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ومسارات الخطاب ‏ 
لدى ابس حيان التوحيدي. 


ل 









اما 


تات 
«وإذا أردت الحق علمت أن الصدافة والألفة 
والأخبوة والمودة والرعابة والمحافظة قد نبذت نبذاً: 
ورفضت رفضاً؛ ووطلت بالأقدام؛ ولويث دونها 
الشفاه» وصرفت عنها الرغبات»(۱. 
هذه الشولة؛ التى يصرح بها التوحهدى فى الصفحات 
الأولى من (رسالة الصدائة والصديق) ؛ مودوعة بعناية فائقة 
بين طبات هذا العمل الفريد؛ الذى لم أعثر فى العربية على 
شبیه به و مفارن له» عکس کتب الحب والعشق والألفة التى 
تعددت وننوعت: عبر عصور رأيکنة نشأت فیها اللفافة 
السربية. إنه عمل قطيعة نشكلت فى رسالة عزيزة؛ مثل 
صاحبها. كل منهما يشير إلى غيره. وكل منهما يوصف 
وبنعث به, 
ليسث هذه القولة مبتدأ الرسالة ولا منثهاها. إنها بالأحرى 
منعقد تمارين الصداقة الئى برها التوحيدى؛ خبرة اليائس 


* شاعر وناقد وأستاذ جامعى : المحمدية؛ المغرب , 





۳۷ 


من الدنیا وأهلها. تمارين الصدافة أفول. وأقصد «تلك 
السملية التی بواسطاتها ندمى صفات مادية أو معنوية؛ 
ونحافظ علیهاا؛ کما جاه فی معجم لاروس الفرنسی. عملية 
الصدافة ل ادا فى الحياة البومية 
والسلافات المیزة للانسانی عن الحیوانی. لد مبارس 
لتوحیدی هه المملمة فی مراحل حباته الليفة باللقوب. 
يسعى ؛ على الدوام؛ إلى حيث بظل الجدار هو الجدار» مغلقاً 
ومنيعاً: فى أن . 
2 


جاه مشروع الرسالة من کلام شخصی فی بغداد» مديئة 
السلام. هکذا بقول التوحیدی: 
«سمع منی فى وفت بمدينة السلام کلام فی 
الصداقة؛ والعشرة؛ والواعاة, والاألفة» وما بلحق 
بها من الرعاية؛ والحفاا؛ والوفاء؛ والمساعدة؛ 
والنصيحة:؛ والبذل؛ والواساة؛ والجود؛ والتكرم » 
مما قد ارنفع رسمه بين الئاس؛ وعفى أثره عند 
الخاص والمام. وسللت إإابانه ففعلت؛ ورصلت 


سس سسسب ب م سس 


ذلك بجملة ما قال أهل الفضل رالحكمة؛ 
رأصحاب الديائة والمرووة: ليكون ذلك كله رسالة 
ئامة يمكن أن يستفاد منها فى الماش 
والعاد۲۳۱6, 
مجرد کلام سمع من التوحمدی؛ لم حول إلى رسالة. 
ولكنه فى البدء كلام فى الصدافة وما بلحق بها من تمارین 
الصدافة. ذلك هو معنى الرعاية والحفاظ, لككن السؤال الأول 
الذى نصطدم به هر: س السامع ؟ اب صيفة المجهرل ای بنی 
عليها فمل «سمع؛ مل التأوبل متعدداء لأن السامع متعدد. 
بمعنى أن النوحيدى كان يتكلم فى شؤون العسداقة من 
مجلس إلى مجلس؛ حنى بلغ الكلام إلى من أوصل الكلام 
إلى صاحب الأمر بكتابة الرسالة. وبعد خخطوات قليلة؛ نعثر» 
انية؛ على التوحيدى وهر يفصل الحديث فى الداعى إلى 
انشام الرسالة فائلا: 
كان سبب انشاء هذه الرسالة فى الصداقة 
والصديق أنى ذكرث شيئاً منها لزيد بن أبى 
رفاعة أبى الخير» فنماه إلى ابن سعدان الوزير أبى 
عبدالله؛ سنئة إحدى وسبعين وللاثمائلة قبل 
خمله أضباء الدرلة» رتدبیره أمر الوزارة: حبن 
كانت الأشغال خفيفة:؛ والأحوال على أذلالها 
جارية؛ ففال لى ابن سعدان: قال لى زيد عنك 
کدا رکذا: قلت: قد كان ذاك؛ قال: فدون هذا 
الکلام» رصله بصلاله ثما يصع عندك لمن نقدم؛ 
نان حدیث الصدیق حلو؛ ورصف العساحب 
الساعد مطرب؛ فجمعت ما فی هذه الرسالة؛ 
وشغل هو عن رد الفول فيها؛ وأبطأت أنا عن 
خريرها إلى أن كان من أمره ما کان" . 
إذا كناء فى هذه الفقرة؛ قد اقتربنا من السامع الشالی؛ 
وتمرفنا السلسلة الإخبارية المفضية إلى إعطاء الأمر: فإننا نظل 
جاهلين لتفاصيل الكلام الذى حص به التوحيدى المجالس 
الئى كان يردد فيها رجهة نظره فى الصداقة. ما تعرفه هر أنه 
مزج» أثباء كتابة الرسالة؛ بين كلامه رکلام غيره. وضع 
للتمارین مسالك بنتفل فیها الخطاب من وضعية الفردی [لی 
رضعية الجماعى؛ وهو يختار كلام أهل الفضل والحكمة فى 


تمارين الصدافة 


المرتبة الأولى؛ ثم أصحاب الديانة والمرووة فى الثانية؛ بغية أن 
تكون الرسالة ئامة, 
لسالك الخطاب دلالشها فى بناء الخطاب» كما أن 
رئيب الخطاباث له دلالئه أيضاً. فهل نمث الرسالة؟ من 
حقنا آن نسال ونجن نفراً فی نهایشها اعتداراً عن الطول من 
ناحية, وعن الوفت الطویل الذی استفرفته کتابتها؛ من ناحية 
ثالية. بهذا الخصوص يقول التوحيدي؛ 
اند نکرر اعنداری من طول هذه الرسالة؛ هذا 
وكان ظنى فى أرلها أنها نكون لطيفة خفيفة؛ 
يسهل اشساخها وفراءنها؛ فماجت بشجوك 
الحديث؛ وررادف من الطيب رالخبيث؛ فاقبل 
حاطك الله هذا المذر الذى قد بدأنه وأعدته, 
ونشرنه وطوبئه؛ على أنك لو علمث فى أى 
رفت ارتفعت هذه الرسالة؛ وعلى أى حال تمث 
لتعجبت» وما كان يقل فى عينك منها يكثر فى 
نفسك؛ وما يصصغر منها بنقدك يكبسر 
بعفلك ۲۱6.۰ , 
إنهما مساران متعارضان بين الكتابة والقراءة. فى الكنابة 
سارت الرسالة على غير ما کان متوقعاً لها. جاءت الشجون 
لتقلب المسار. كانت الرسالة تتوخى جما بعرض التوحهدى 
من حلله آراء؛ لا دحل فيها للذات» فإذا بالدات تنفلت من 
عقال الحياد والموضوعية لعخط لحطابا بالغ السرية» حطاب 
الذاث. شجون تككتب بدلا من المعرفة المحايدة التى تنبىع وئدل. 
ومع الذات اشنت ناعد: الرسالة؛ الئى كانت تعوهم ألها 
ستقتصر على اللطيف الخفيف»؛ لتفتح شهرة القراءة الكاملة؛ 
لجيبة عن الصداقة فى جميع أحوالها. 
سلكت الرسالة مساراً منائضاً للخطاطة الأولية؛ الملبية لأمر 
يريد معرفة الضرورى من التجارب والخبرات. وفى تغيير المسار 
انقلبت الرسالة على نفسها والخطاب استعصی على صاحبه. 
طال الخطاب لكى لا يكتمل؛ ومن ثمء فإن ما لم تلشزم به 
الرسالة صبح الالشزام به واجبا عدد القراءة التى يمكن أن 
نكون حسنة بفضل العقل. الشجون تنتج الکتابة والعفل بنج 
الفراء1. ین البداية والنهاية اضطربت الفاصد وانتهت (لی 


۳۷6۵ 








النقصان. رسالة نافصة فی شکل کتاب طال خطابه وطالت 
مدة امازه. 

بين الرسالة والکتاب حاجز منهمجی, له تفنية الکتابة. 
تملك الشجون أن نفعل ما نشاء بالتقئية. وئد فعلت فعلها 
فى عمل الترحیدی الای کانت نمارين الصدانة هي 
المملية علیه ما کتب؛ فرصلت الرسالة إلى مأزق التقنبة فى 
حضرة الذاث المتفجرة؛ الملسوعة؛ الجريحة. عمل لا بنضبط 
لفومات تصنیف الاعمال الكشوية. رسالة تزعج الرسالة؛ 
رکتاب دون کتاب. فى الأولى غاب الاختصار والمرضوعية 
واللطف والخفة؛ رفی الشائية غابت اباب رالفصول 
رالقدمات والنتائم. تکیف تفراً اارسالة؟ بالمفل بجیب 
الترحیدی, هذا الثوجیه لا یکنی؛ لا تبدیل السار متلازم 
ونبديل المقصد. ذلك ما يتضح لنا بين إرادة المؤلف فى البدابة 
ورغبته التى عجرت عن إخحفاء استحالة النهاية. ولا نكون؛ 
بعد هذاء أمام مجرد مشکل نقنی؛ محصور بقواعد الثألیف» 
بقدر ما نحن أمام محنة القراءة. 

ت٣‎ 

لدأ ؛ إذن. 

تنبنى الرسالة (هكذا سنسميها وفاء لرغبة کانبها) من 
خطابين يئلاقيان وبتغارفان؛ يتفاطعان ويتوازيان» وليس بينهما 
حجاب؛ نظری ار نقنی. بواصلان السیلان بقوة الخاطر, 
يكتب كل منهما نفيضه؛ ويستدعى كل منهما رجهه 
الخفى. فى الثلاقى والافئراق؛ فى التقاطع والتوازى؛ تنطق 
الكتابة بما يأباه العقل وتسلكه الرغبة. منطق الشجون ليس 
أقل سلطة من منطق العرض و«الرواية. وفى التقاطع والشوازى 
تتعدد النصوص و«الأساليب والأسماء من أجل استرائيجية 
مسئورة؛ تهدف إلى إقناع القارئ بأن كاتبها واحد؛ مفرد» 
وبأن التعدد ليس إلا قناعاً مسكوناً بتناقضات الحقيقة. 

هناك لازمة تتكرر على طول الرسالة. هذه اللازمة هى 
نعريف الصديق والصداقة. لا نعثر على التعريف فى مقدمة 
الرسالة؛ بل نحن للتقى بها فى المنعرجات والمناطق الخفية 


۳۷۹ 





التعريف الأول؛ وهو فلسفى: صاحبه أرسطو الذى سكل 
عن معنى الصديق فقال: ٠إنسان‏ هو أنث؛ إلا أنه بالشخص 
غيرك؛200, رالثانی لصرفی فیل له: من الصدبق ؟ ففال: من 
لم يجدك سواه؛ ومن لم يفقدك هواه»۳۳. والشالث لخوی؛ 
وهو للاندلسی» الذى فال عن الصایق انه: «احد بنظر من 
الصدق؛ رهر حلاف الکذب. رمرا فال من الصدق لاه 
بقسال؛ رمح صدق أى صلبء وعلى الوجسهين؛ العسدیق 
بصدق |ذا فال» ویکون صدقا إذا عمل؛ فال: رصدفة الراه 
وصدافها وصدقها كله ن الممدق رالصدق, رکذلك 
الصادق والصدیق؛ رالصدرق والصدفة؛ راتصدل والصدق؛ 
كل هذا متاخ (۷) . والتعريف الرابع لابن برد الأبهرى الذى 
يكثر التنوحيدى فى سؤاله عن السدين؛ وعندما يشرع 
الابهری فی الجواب بقاطعه التوحیدی کل بحکم آ 
سال؛ کان برد عليه «أما الوصف فحسن؛ وآما الوصوف 
فعزیزه ۲۸ 
رلانکاد نمشر فى الرسالة بكاملها على وصف خاص 
بالتوحیدی للصدافة والصدیق. (ه عرضاً عن ذلك؛ بفیم 
البرهان على ضرورة الصديق؛ كما جاء فی تعلیفه علی 
لمصيحة الشورى للقربانى محمد بن يوسف؛ حيث يقول 
الثوحيدى ؛ 
وقد شدد هذا الشيخ کم ری؛ ولست أرى هلا 
المذهب محيطا بالحق؛ ولا معلقا بالصواب» ولا 
دالجلا فى الإنصاف» فإن الإنسان لا يمكنه أن 
يعيش وحده؛ ولا يستوى له أن يأوى إلى المقابر؛ 
ولابد له من أسباب بها يحنيى ؛ وباعمالها پعیش؛ 
فبالضرورة ما يلزمه أن يعاشر الناس» ثم بالضرورة 
ما يصير له بهده المايشة؛ بمضهم صدیقا 
ریعضهم عدرا: وبعضهم ننافقاً: وبعضهم نائعاًء 
ربعضهم ضار 
هذه التعريفات جميعا تنشمى إلى حقل النظرية» 
فالفبلسرف أو الصونى أو العالم ينون خطابهم على أساس 
نسق المعرفة التى ينتجونهاء بها بندمج التعریف» لیشکل حقل 
مصغرا ضمن الحقل المعرفى الموسع الخصوص بكل واحد 
علی حدة. وهی جمیمها تلتفی؛ هنا مژالفة بین الواجب 


ااا سمس 


والضرورة فى أن. وفى الواجب والضرورة ينحفر مفهوم 
السورلية لدی الشرحیدی؛ بثفريماتها الدينية والأخلاقية 
والحضارية . 


تت 


موذج التعريفات» وبالشالی المسؤولية» هر ما باستطاعتدا 
تخیله لشروغ الرسالة؛ أول الأمره عند الشروغ ۳ كتابتهاء 
هذه الفرضية يسمح لنا باعتمادها ما يصرح به التوحيدى فى 
المفتتح. وبعد تقدمنا قليلاً فى الفراءة پفاجلنا البعد الأخر 
للرسالة؛ الذى سيفرض المسعى الأول. بقول التوحيدى: 
«.. ومن العجب رالبدیع آنا کثبنا هذه الحروف 
على ما فى النفس من الحرق والأسف والحسرة 
والغيظ والكمد والومد..21"!0, 
هو ذا الشجن الذى تدخل بعدف فى مسار بناء الخطاب, 
شجن الذات وقد مارست تمارين الصداقة؛ فلم تفدر آن 
تفصل الموضوع عن الذات؛ والنظربة عن التجربة؛ والصداقة 
عن تاربخ الصداقة, 
إن البعد الأخير للرسالة ذاتى محض. ومع ذلك؛ فنحن لآ 
نظفر بذكر وقائع الحياة اليومية النى أفضت بالترحيدى إلى 
بلو غ مآل الشجن واللوهة؛ باستثناه بعمض الاشارات العامة 
العابرة؛ كما هر الحال فى سياف الاعتذار ذاله؛ حيث يشير 
التوحيدى إلى واتعة الصلاة مع الجماعة فيقسم قائلاً: 
«رالله لربما صليت فى الجامع فلا أرى إلى 
جنبى من يصلى معى؛ فإن انمق فبقال أو عصار 
أو نداف أو قصاب؛ ومن إذا رقف إلى جانبى 
أسدرنی بصنانه وأسکرنی بنينه..0 2110 , 
وهذه الواقعة رواية ليسث مفرونة بزمن محدد وانما هی 
خلاصة وقائع محدملة؛ تتعائب على مدى الأيام؛ ومعها 
تنتفى الصداقة بوصفها حدثا يفصل الإنسائى عن الحيوانى. 
غياب الوقائع اففصوصة: التى عانى منها الترحهدى؛ هو 
ما جعل نمارین الصدافة نستبد بالرسالة من لاحية؛ ونع 
عنها خعصيصة السيرة الذائية؛ من ناحية ثالهة. من ثم فإن 


نمارین السداقة 


تمارین الصداقة تعرض علیدا من حلل نتالجها لا من خلل 
ملموسها الذى پسمح لیا , بدورناء بإعادة التحلبل ومعرفة 
أصناف الوقائع وطريقة الشرحيدى فى التعامل مع الاس 
ومواجهة الحالات. نها رسالة تتمنم علی الاعتراف. ولربما 
كان تمجبد التوحيدى للصمت کافباً للكف عن السؤال 
عن سبب حجمه عن ذكر الوقائع. ذلك اخخثيار من جمرب 
اخعطار البرح فلم یلق الا الجفاء؛ ذ؛ 
«یکون اعترانه باصل ما حكى عنه شاهداً لمن 
رشى به؛ وادعاژه التحريف غير مقبول منه بلا 
پیلة بانی بها(۱۳. 
ليس البعد الأخر للرسالة منفصلا عن بناء الخطاب» وإئما 
هو العنصر اللاحم لأجزائه وتقاطع خخطاباته. فالرسالة مؤلفة 
من خحطابات ؛ متباينة البنهة والدلالة. فهناك الندر والشعره 
برصفهما جنسین أساسپین بهیمنان علی الرسالة. والشر 
بنفسم إلى أصناف؛ منها القولة والحكاية والحكمة والحوار 
رامعل رالرسالة. كما أن هناك حطابات منسوية إلى أصحابها 
وغبرها مسبو ب «قال» أر «أحرا . وثلك هی استرائيجية 
الاستشهاد التى نتواشج مع استرائيجية التأليف. كل منهما 
بفتع لسواه الأفق؛ فى التجاه فى على المؤلف؛ قبل أن 
پخفی علی الفاری. وسمثل هده الاستراتيجية فی وض 
معركة مع الأساليب والأراء الأحرى من أجل آن ينبسط أمام 
القارئ رأى التوحيدى؛ من حيث هو مؤلف وحيد للرسالة» 
لا بمعنى سلب ملكية الأخرين؛ بل بمعنى لفويض ما 
يتعارض مع الرؤية الشخصية للصدافة والصديق. 
ه 8ه 
أبرحبان التوحيدى: فى (رسالة الصداقة والصديق») ذو 
نزعة حبيبة إلى اليونان. فهم؛ كما يكتب نيتشه؛ الذين ؛ 
«كانوا يمرفون جيداً من الصصديق. إنهم 
الوحیدرن من بین جمیم الشعوب الذين فتحوا 
جدلا فلسفیاً؛ عمیفاً ومتتوعا؛ حول الصدالة؛ 
لدرجة أنهم الأولون؛ والأخيرون ‏ إلى الآن - من 
رأى فى المديق مشكلة تستحن البث 
لبها" . 
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فالحديث فى المجالس عن الصداقة والصديق: ثم تأليف 
رسالة قطيعة فى الثقافة العربية خخاصة بهذه المسألة؛ بمنحان 
التوحيدى صفة الوفى للتقليد اليوثائي. وهو وفاء حبرء لأنه 
وفاء من نعلم من اليونان كميف يرفع الموضوع إلى درجة 
الواجب والضرورة؛ وبعلن من خلله أن الصداقة مسؤولية؛ 
مازجا إياهما بالرغبة فى إظهار ثمارين الصدافة: كما رعاها 
وحافظ علیها. ونلمس ذلك» فى مقاطع مثواترة من الرسالة؛ 
حيث بلح مثلاًء على أبى سليمان السجستائى فى تفصيل 
الكلام عن الفرق بين الصداقة والعلاقة؛ فيجيبه الشبخ: 
«الصداقة أذهب فى مسالك العقل؛ وأدخخل فى 
باب المرووة؛ وأبعد من نوازى الشهرة؛ وألزه عن 
آثار الطبيعة؛ وآشبه بذوی الشمب رالکهولة؛ 
وأرمى إلى حندود الرشاد؛ واخد بأهداب السداد؛ 
وأبعد من عوارض الغرارة والحدالة. 
فأما الملاقة فهى من قبل العشق؛ وامحبة, 
والكلف؛ والشغف: والنئهم والشهيم؛ والهوى؛ 
والصبابة؛ والعدائف؛ والتشاجى . وهذه كلها 
أمراض أو كالأمراض بشركة اللفس الضعيفة؛ 
والطبيعة الفرية؛ وليس فيها للعقل ظل ولا 
شخص ...۱۷0 , 
وليس غريا؛ بعد هذاء أن لعشر على صدى صرخة 
أرسطو: دأيها الأصدقاء: ليس هناك أبدا اصدفام»(۱۹): 7 
صرخة ماثلة لابی حبان عندما یکتب: «وتبل کل شوم ينبغى 
أن ثلق بأله لا صدیق»(۰۲۱۱ مستشهداٌ بجمیل بن مرة عندما 
قال ؛ 
«لفد صحبث الناس أربعين سنة فما رأيتهم 
غفروا لی ذنبًء ولا سثروا لى عيباً؛ ولا حفظوا لى 
غیبا ولا آفالونی عثرف؛ ولا رحموا لی عبرة؛ ولا 
قبلوا منی عدرة؛ ولا فکوا منی أسرة؛ ولا جبروا 
منی کسرةء ولا بذلوا لی نعصرة؛ ورآیت الشفل 
بهم تضییماً للحیاة؛ وتباعدا من الله تمالی» 
وتمرعاً للغيظ مع الساعاث؛ ونسليطاً للهرى فى 


۳۷۸ 





الهنات بمد الهنات» ولذلك قال له آوصنی نال: 
أنكر من نعرفه: قال: زدنى: فال: لا مزیده(۱۷؟, 

صرخة التوحيدى وفاء للمعلم الأول الذى ورد ذكره 
خدمس مراث فى الرسالة؛ ممالا بأقواه أو مترجما إلى العربية 
من خلل جمیل بن مرة: کما فی هذا الاستشهاد. صرختان 
متأخینان» تزن کل منهما خلاصة نمارین؛ بغية اثبات موقف 
فلسفی و وجودی فی أنء ولا ذهب إلى أبعد من ذلك, 

هذه الصرحة هى البائية لمسالك الخطاب المتعدذرة على 
الفبض؛ فى صيغة كتابة تنقلها الذات؛ رضما عن النية» إلى 
مارسة كثابية مجافى نظام الخطاب الفلسفى؛ من حيث 
لترنیب رالتبویب رالتفصیل» او من حيث بناء المقدمات 
والسائج:؛ أو من حیث الصطلحات رالفاهيم والقولات. 
لذلك؛ فإن من الصعبء إن لم يكن من المستحيل؛ رصد 
خخطاطة قارة وثابتة لمتوالبات الخطاب؛ أى لبد انشاء الخطاب 
رتفاطم رنوازی الخطابات» فی آلثن الذى لا يأبه بالوحدة 
والئجانس؛ من حيث هما مقولة سابقة على بناء کل عطاب 
فلسفى ؛ ينقدم نحو قارئه بما هو كذلك؛ خحطاباً نبع خطاطة 
منطقية» لپس للذات علیها سلطال؛ فيكون البناء طريقة من 
طرق إثبات الحجة العقلية والاقتناع بهاء أو دحضها بوسائل 
منطقية ممائلة. 

مسالك الخطاب متعددة ولانهائية. نستطيع؛ كل مرة» 
تفكيكها وإعادة بنائها. وعلى هذا الدحرء نظل الرسالة 
مفتوحة؛ متعارضة مع انغلا الکتاب. فی كل متتالية نسطع 
صرخحة الشجن لتبدل مسار النية باتماه منعرجاث الرغبة؛ دون 
أن تفلت المتثالية من صرامة اللازمة. وتنسج الكتابة لعبئها من 
النقاطع والوازى بين مواقع وخطابات أساسية؛ هی تعیین 
المسؤولبة؛ والتحذير من حماسة الصداقة» والنذكبر بالثفاء 
حصول الصداقة کحدث واجب وضروری. ثلاة موائف 
تتشكل منها متثالية متحولة؛ نساهدنا فى بناء نماذج 
الخطاب . وهذا الثرتیب الذی نعطلیه للمتتالية مستخلص من 
القراءة الشروطة بالتأویل . فالتوحیدی؛ کما ذکرناء لا بسوق ‏ * 
عناصر المتتالية مرئبة على هذا الحو بقدر ما يينى خخطابه على 
تحولائها؛ وقد أغلق المنافذ المؤدية إلى هتك الحجاب. 


۰ 


فى أحد اللماذج» کتب التوحبدی؛ 
«فال لفمان: من یصحب صاحب الصلاح 
پسلم؛ ومن یصحب صاحب السوه لا پسلم. 
وقال ایضا؛ جالس العلماه؛ وزاحمهم ب رکبتيك 
فان الله پحبی القلوب بنور الحکمة؛ كما يحبى 
الأرض الميئة برابل السماء. ) 
قال الفضيل بن عياض؛ قال لى ابن المبارك: ما 
أعيانى شئ كما أعيانى أنى لا أجد أخا فى الله؛ 
فال: فقلت له: لا يهديدك هذا نقد خبلت 
السراثر؛ وشکرث الظواهر؛ وفنی میراث الببوة» 
وفقد ما كان عليه أهل النبوة)!14' , 
إن هذا الدموذج يينى المتثالية بالتعاقب! فهناك قول 
لقمان الذى يعين المسؤولية بدلالئها الأخلاقية والدينية» ثم 
يأنى بعدها مباشرة قول الفضيل بن عياض الذى يذكر بالرمن 
الذى ينشفى فيه حيدث الأخبرة فى الله؛ بوصفها صيغة من 
صيغ الصدافة. فى الأول يكون لفمان مليماً للحكمة؛ 
أساسها مسؤولية الحياة؛ وفى الثاني يعشمد ابن عياض الزمن 
ليؤالف بين التحذير والانتفاء. إنهما متعارضان؛ فيما هما 
يتفاطعان. فى التعارض والتقاطع؛ وتأخخير النفى على الإثبات» 
بنكتب بياض هو سر الرسالة. ذلك هو الصمت الذى أشار 
إلبه التوحيدى فى البدابة؛ ثم الشغل بعده بالشجن الصامت. 
بیاض له حجم الظلماث. نما الذى يحصل بين نعيين 
السوولية وانتفاه حصولها بوصفها حدلً؟ ان هذا السوال 
بذهب مباشرة إلى زمنية وتاريخية الكتابة بالدرجة الأولى . 
نأتى بالدموذج الثاني ؛ 
دقيل لأعرابى: كيف أنسك بالصدين؟ قال؛ 
یی الصديق؛ بل أبن الشبيه به؛ بل أين الشبيه 
بالشبيه به؟ والله ما يوقد نار الضغائن والدخحول 
۳ الحى إلا الذين يدّعون الصداقة؛ وينتحلون 
اللصبحد؛ رهم أعداء فى مسوك الأصدقاءء وما 


احسن ما ال حضریکم؛ 


تمارين الصداقة 


[ذا استحن الدنیا لسیب تکشفت 


له عن عدر فى ياب صديق 
وفال أحمسر: 
إذا نوبة نابت صديقك فاغ تدم 
مرمتها فالدهر بالداس فلب 
وبادر بمعسروف [ذا کنت قسادرا 
رحاذر زوالا من غئی عنك بعقب 
فأحسن لربيك الذى هو لابس 


رأثره مهربك الذى هو يركب»”؟1". 
هذا اللموذج يلبت لنا المتتالية فى وضعية عكسية تماماء 
حيث ببتدئا الأعرابى بانشفاه حصول دن الصدالة 
مستشهدا ببيث حكمى؛ تأكيدا للتجربة التى علمته استحالة 
وجود الصداقة والصدین» لم تلى هذا القول أبيات نفيضة 
لذلك؛ دون أن بدلنا الشوحبدی علی مکان انتشهاء فول 
الأعرانى, ومع ذلك؛ فإن التعارض يساعدنا فى تعرف طريقة 
شعربة فى تعيين المسؤولية؛: من غير أن يدرفف الاسئشهاد 
بأقوال الآخخرين عند هذا الحد أو ذاك. 
ولنا النموذج الثالث؛ 
(شاعر؛ 
خلیل لی جزاه الله خیرا كلما ذكرا 
أطاع بهجرنا فوما أطاروا بیندا شررا 
وفال العشابى: فلت لأعرابى قح؛ إلى أربد أن 
أنخذ صدينا فابعقه لى حتى أطلبه؛ قال: لا 
تبعث فإنك لا تجده؛ قلت: فابعثه كبهما كان 
حتى أتمناه وإن كنت لا ألقاه؛ قال؛ اتخذ من 
ينظر بعسيئك؛ ويسمع بأذلك؛ ويبطش بيدك؛ 
ریمشی بفدمك» وبحط فی هراك؛ ولا پراه 
سواك؛ اتخذ من إن نطق فعن فكسرك بستملی» 
وان هجع فبخيالك يحلم؛ وان انشبه فيك پلوذ؛ 
وإن احتجت إليه كفاك؛ وإن غبت عنه ابتداك» 


U 


محمد بنیس 


بستر فقره عنلك لفلا نهتم به؛ ويسدى بساره لكلا 
وقالت امرأة عبدالله بن مطيع لعبد الله؛ ما رأبت 
لام ص أصحابك: إذا ایرث زمرك وإذا 
أعسرث تركوك؛ فقال: هذا من كرمهم؛ يغشوننا 


فى حال القوة عليهم؛ ویفارقوننا فی حال العجز: 
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منا عهم» 
مفتتح هذا لنموذج وصائمنه پشجاوبان فى النفاء 
لصداقة؛ ووسطه یشمل الانتفاء والسوولية معا. اه نموذج 
يمكننا تركيبه من مقاطع متغرقة من الرسالة؛ وهو إذا کان ل 
يفارق خطاب التد كير بالواجب والضرورة؛ فإنه لا بتخلص» 
مطلقا؛ من الانتفاء الذى پشسرب إلى جميع أجزاء الخطاب ؛ 
متقاطما ومتوازياء حتى لا يبين لنا حط فاصل ولا حکم دون 
بروز الانتفاه كوضع تأربخى » مسكون بالاستحالة , 
ویمکن إضافة نموذج رابع : 
«وقال الححسن البصرى؛ ليس س المرروة أن برح 
الرجل على أخيه. 
وفال الحسن ؛ كان آحدهم پشق |زاره ائلین» ولا 
يستأثر دون أخيه بورق ولا عين, 
رفال الحسن ؛: لأن أنضی لأخ من [خحوانی حواجية 
رفال الحسن: ما تخاب اثدان ففرق بینهما لا 
ذنب يحدثه أحدهما. 
وفال الحسن ! ۷ تشتر مودة ألف بعدارة راحد. 
رقال الشاهر : 
إذا امرؤولى علي بوده 
وأدسر لم بهدر بإدباره وى 
فيل لأعرابى: كيف ينبغى أن يكون الصديق؟ 
قال : مثل الررح لصاحبه, ييه بالتنفس » ويمئعه 
بالحباة» وبربه من الدنیا نضارنها؛ ويرصل إليه 
نیمها ولذنها. 


YA. 





وأخببرنا ابن مقسم العطار النحوى قال؛ ألشدنا 

وذدی رهم نلمت أظفار ضصلكله 

إذا سمه روصل الفسرابة سامنى 
تشبمعتهاء تلك السفاهة والظلم 
ولیس الذی یبنی "کمن شأنه الهدم...»(۲۱) 
هذا التموذج الرابم بزکد الفرضية ای انطلقنا منها 
بخصوص الشوازی رالتفاطع بين شطابات ثلائة؛ تببى على 
الدوام نماذجها عبر المتثالية الشحولة, وما پثیرنا هر الابعداء 
بالاستشهاد التکرر بأقوال الحسن البصری» الذى يعدد الصور 
والحالاث الموضحة للمسؤولية؛ أخلافيا؛ حتی إنه یستممل 
واجب الأحوة والصدافة بصيغة التفضيل على الواجب 
الدينى » لم ینشهی اللموذج بخطاب شعرى يعيدنا إلى التحذير 

من الحماسة والتذكير بانتفاء الصداقة, 


لات 

ما آوردناه من خطابات هر مجرد نماذج للمتتالية 
التحولة؛ منتقاة ومقطعة بطريقة توصلنا إلى أساس الفرضية 
التى نستند إلبها قراءة الرسالة. ولا تمعد أن هناك حيلة 
محثملة لتخليص مسالك الخطاب من خطاب انتفاء حصول 
حدث الصداقة, فحن ؛ مهما حاولنا ذلك؛ لن نعوض النص 
ولن تبلغ إلى إلغاه البعد الآخحر لمشروع الكتابة؛ فيما نحن 
سنظل فى حالة هروب من الجدار الذى لن يتأخر عن نوقيف 
خطوائنا فی امه القراهة السترسلة للنص. ان خطاب انتفاء 
حصرل حدث الصدافة؛ خطاب شوالد من شدة ارتباط 
الخطابات ببعضها والتفاعل الصامت بينها؛ فلا لعشر فى 
الأحير على ما يبدد الظلمات الواقعة فى الطريق» ببن 
المسؤولية والتحذير والانتفاء. إن تعدد الخطابات؛ هناء يتحول 
عن مقصده البدئى لكى بنتصر موقف التوحبدى وإمضاؤه 
الشخصى ليس غير. وعلى هذا فإن تأوبل الخطاباث يستحيل 
أن بشوافق مع استرانبجية لعدد الخطابات وبناه مسالك 


ايا سس 


الخطاب؛ إن نحن اعشبرنا الجزئى أساس التأويل وألغينا 
الخطاب فى كليته:؛ برصفه نسيجا يحدد مساره موقف 
الترحیدی ذائه من الصدافة والصدیق. 

خطاب السوولية نظری بالأساس؛ منفصل عن الونائع 
التی تفشد الصداقة سعناهاء فلا يجد التوحيدى بدا من 
الصراخ: ۷۱ صدین) كما لم يجد بداء بعد إيراد تفسير ألى 
سلیمان لقولة أرسطو؛ من استدعاء تشبيه قول روح بن زنباع 
الذى سكل عن الصديق فقال: «لفظ بلا معنى»!"؟' . 

وهذه المسؤولية؛ التى نشهد بها تمارين الصداقة على 
استحالة الصداقة؛ هى مسؤولية الذات الحرة؛ فى لحظة 
ناريهية تعز فيها الرؤبة إلى الذاث؛ ومن ثم فهى تمثل قطيعة 
مم نمط من السلوك القائم على المنفصة. كشيسر من 
الاستشهادات يبرز جانب المنفعة الذى هو معيار العلاقة بين 
الناس . ومع المنفعة يبطل الحديث عن المسؤولية؛ سواء أكانت 
دينية أم أخلاقية أم حضاربة. تلك هى معركة الأساليب. ولا 
يمفى غبر الصمت؛ جوابا وسؤالاء فى أن. بالمسؤولية يؤكد 
التوحيدى الفرق بين الواجب والضرورى وإلغائهما؛ وبها 
يعيدنا إلى الصداقة من حبث هی حدث غير قابل للا خترال؛ 
أى أن المسؤولية إعلان عن ميلاد ذات الإلسان الحر؛ فيه يثم 
اخختراق التجربة وتحملها؛ مراعانها والحفاظ عليها؛ بتعبير 
التوحیدی؛ من أجل ریر الذات من لامسوولیتها. 

إلها جربة السوولمة» عبر اجتماز الحدود بین اللاأخعلاثى 
والأغلاقى ؛ بين اللادینی رالدینی؛ بين اللاحضارى 
والحضارى. وفى حالة الاجتياز تنفتح اففاطرة علی ظلمانها: 
فى اللحظة التاربيخية التى بعيشها التوحيدى. 

وعندما نسأل عن السبب الذی پنبدد معه حدث الصدافة؛ 
أو عن الشئ الذى يحول درنهاء فإن التوحيدى يثرك كلام 
الأخرين بشکلم؛ متدفقا؛ متمرجا؛ لا نهائیا؛ متسربا بين یات 
الخطاب: فلا پثبت لناء فی الأخیر» سوی استحالة مخوبل 
المسؤولية إلى ذاكرة ججماعية: فيها وبها تتعرف الذات تارييخها 
من حيث هو سؤال لا يكف عن أن يكون سؤالا. 

بدلا من الجواب ينطق الشجن؛ وفى الشجن يظهر 
الغربب. أبو حيان التوحيدى الغربب؛ فى زمنه؛ بين أهله رفى 


ارضه : 


ثمارين الصسداقة 


«فأما الذى قال فى أصدقاله وجلسائه الخیر» 
أثنى عليهم الجميل؛ ووصف جمده بهم» ودل 
علی محبته لهم؛ ففریب»(۳آ. 
هكذا يصرح التوحيدى فى مطلع الرسالة. ثم فى لهايئها 
رفع الحجاب عن مشهد لحظة الغروب؛ وعن الجسد الذى 
يتهباأ متأملا ما يراه أمامه؛ واضحاء يصيح: «فقد بلغت 
شمسى رأس الحائيل؛!؟"'. بعد أن كان الحائط يعلوء شيا 
فشيناء وهو يواصل الرحيل فى ألام الغريب. 


۳ 


حقن خطاب التوحيدي تفاعلا وتماوبا مع آبناه عصرنا 
الحدیث؛ عبر المالم العربی؛ کتابا وأدباه وشانین؛ على 
الخصوص. جاء الشفاعل مع صورة الغریب» فی تصوص 
(الإشارات الإلهية) ؛ بالدرجة الأولى؛ ثم فى فقرات مشعة من 
اعماله الأخری» ونی مقدمتها كتاب (الإمئاع والمؤانسة) . أما 
(رسالة الصداثة والصدين) ؛ فقد ظلت شبه محجوبة, أنا الأخعر 
لم أسعد بقراءة هذه الرسالة إلا عندما أصبحت أواجه مسألة 
الصداقة والصديق: لا فى حبياتنا الاجتماعية العامة؛ بل فى 
اخستبارها بين مشيرة الكتاب والأدباء. لا مر لى من 
الاعثراف بذلك. 

عندما نتأمل الخطابات المكتوبة من طرف أغلب الكتاب 
والفنانین عن بعضهم البعضء أو لراجع أنماط السلوك الذى 
يقابل به بعضئا بعضاء فى لحظات الاحفاق واللجاح معاء 
بما هر عطاب رسلوك تنثفی معه الصدافة» أو تتعرض دفعة 
واحدة لأفعال الشخوين والتجريح وإعلان منطق العدوال؛ 
تشهیرا ومكيدة: أر كبا وإلغام؛ تكف مسألة الصداقة عن أن 
تكرن مجرد موضوغ درس ينشغل به الفلاسفة والمفكرون» 
لبرز برصفه موضرعا حموبا بشمل اشتفال بنية تداول 
الخطابات وبمارسة السلوكاث بين من يفترض فيهم بناء قوم 
جديدة فی مجتمع لم بتهیاًبعد لعرفة ذانه بما هو مطلوب» 
لیا ونقدا. 

مسألة الصداقة فى زمننا هى التى دلئنى على (رسالة 
الصداقة والصديق) . وضعية ذائية تبحث عن أفقها النظرى؛ 
حيث يصبح التعامل مع الأوضاع المريضة واججبا ومسؤولية » 


۲۷۸۱ 


بهما نرفع الأمراض إلى مستوى التأمل الفتوح على أسئاته 
اللانهائية. ولكن هذا التأمل عاجز عن أن يسثمد نوجيهه من 
الوفوف عند صرخة التوحیدی الا صدیق؛ . توجیه مغاير 
ومعارض أيضا بتسع مع صو نیششه؛ الذی بهب على من 
أعماق الصحراء؛ وهو يعيد التأمل؛ مصاحبا غزالة لا أسميها. 
ت معه ينقلب الموقف النظرى البائس» فتسطع الكلمة 
رأقة: 
إنه بشعلمنا معرفة ألفسناء باعثبار وجودنا 
الشخصى كمجال غبر قار للأراء والتوازع , 

وبتعلمناء على هذا النحو احتقارها إلى حدماء 


الهوامش , 





سنفیم توازنا مع الآخرين. حقيقة أن لدینا حججا 
سليمة لأن نضع قليلا من الحالاث لكل واحد 
من ببن من لعرفهم؛ عندما يكون الأكبر؛ ولكن 
لدبنا حججا سليمة أيضا من أجل أن نوجه هذا 
الإحساس ضد أنفسنا. فلیتحمل؛ علی هذا 
النحر؛ بعضنا بعضاء إذ لربما أمكن عندها أن 
تانی ذات برم لحظة الفرح بدورها؛ حيث يقول 
كل واحيد منا؛ لقد کان الحکیم احتضر بصرخ : 
دأبها الأصدناءء ليس هناك أبدا أصدقاءة؛ 
فيصر المجنون الحى الذى هو أنا: «أيها الأعداء, 
ليس هناك أبدا أعدايء(*"“. 


)١(‏ أبرحهان الترحيدى ‏ رسالة الصسداقة والصديل؛ عنى بتحطيقها رالتعلين عليها اپراهيم الکیلانی. دار الفکر؛ دمشنق ۱۹۹۵ ص۵۰. 
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نی مستهل كناب (الصداقة والصدین) قرأ لولفه 
یی حیان علی بن محمد بن العباس  "١11(‏ 414) أنه 
سطر حروفه؛ وفی نفسه ما فیها من الحرق والأسف والحسرة 
والفیظ - وکان جاوز الستين من عمره - وفيها أيض) اعثراف 
شاك بوجود جفوة فصلت بينه وبين الناس» يقول؛ 


...١‏ فنقدت كل مؤنس وصاحب ومرفق 
ومشفق؛ والله لريما صليث فى الجامع فلا أرى 
لى جنبى من يصلى معى. فإن انفق» فبقال أو 
عصار أو نداف أر قصاب؛ ومن إذا وقف إلى 
جانبى أسدرلى بصنانه وأسكرنى بنتنه. نقد 
أمسيت غريب الحال؛ غريب اللفظ؛ غريب 
النحلة؛ غريب الخلق؛ مستأنسا بالوحشة قائعا 
بالوحدة؛ ملازما للحيرة محتملا للأذى بائسا من 
جميع ها ترى)!!2. 


اه 
» أسثاذ النقد والأدب» كلية الآداب؛ جامعة هين شمس. 
و و و و و و و و کد 


ش ومن الصعب على أية حالء إن لم يكن محالا؛ أن 
نكتفى بتلك الفقرة لندل على سوه حال أبى حيان ‏ فقد 
يكون هدفه استدرار عطف لعائد ما وقد لا يجدى إذا 
دعمنا اعترافه هذا باعثرافات شخصية آحری فیکرن الکلام 
من هذا والیه. واذن؛ علينا أن نستعين بما قيل عنه ووصله هو 
بكلامه. من ذلك قول أبى الوفاء المهندس البوزجائى؛ وكان 
أفضل من ولى أمره زمنا: 

«إنك تعلم يا أبا حيان أنك الكفأت من الرى 
إلى بغداد فى آخر سنة سبعين بعد فوث مأمولك 
من ذى الكفايكين - نضر الله وجهه ‏ عابسا 
على ابن عباد» مغيظا منه مقروح الكبد؛ لما نالك 
من الحرمان الر؛ والمد القبیح واللفاء الكريه» 
والجفاء الفاحش والقدع المؤلم؛ والمعاملة السيفة 
والتغافل عن الثواب على اللخدمة؛ وحيس الأجمرة 
علی النسخ والوراقة؛ والتجهم المثوالى عند كل 
لحظة رلفظة... تخلو بالوزیر - آدامالله أياميه ‏ 
لیالی متتابعة ومختلفة, فتحدله بما محب ونرید» 


س 





أحمد كمال زكى 


ونلفى إليه ما نشاء ونختار؛ وتكتب إليه الرفعة 
بعد الرقعة. ولعلك فى عرض ذلك تعدو طورك 
بالعشدق؛ ويجخوز حدك بالاستحقار؛ وتتطاول ٍلی 
ماليس لكء؛ وتغلط فى نف‌سك؛ وندسی زله 
المالم وسقعة الشحری وحجلة الوائن. هذا وأنت 
عر يا هیده لك فى لقاء الكبراء ومحاورة الوزراء؛ 
وهذه حال تاج فيها إلى عادة غير عادنك» 
إلى مران سوى مراناك» وأبسة لا تشبه أبستك؛ 
وفل من فسرب من وزبر حدم فأجاد؛ ونكلم 
فأفاد, وبسط فزاد إلا سكر وقل من سكر إلا 
عفر... والعمجب ألك مع هذه الخلة نظن أنها 
مطوية عنى ... ولمسث ألت أول من بر فعقء ولا 
أنا أول من جفى فنق؛ وهذا فراق بيى وببنك» 
وآخر كلامى عنك:7'!, 


وهذا تهدید؛ و وراه الشهدید من علیه وتذ کسیر 
با حساد إليه بعد ما تخلى عنه الجميع؛ ولم يجد منه إلا 
الکفران وهو الضیع الذی أصبح غرییا بینهم یتجر ع الذل؛ 
وتوجعه المهانة. وتقرر المرويات عنه أنه كان حاسد) طامما فیما 
أبدى غيره؛ مع أن عصره کان بری فی آماله شیشا وارد) 
وعادیا؛ بدلیل آن کثیر) من علماء القرن الرابع المشتغلين بغير 
أمور الدئيا امئهنوا أحقر المهن؛ فالإسفراينى إمام الشافعية كان 
حارسا لم حمالاء وأبو زكربا يحبى بن عدى الذى انتهت 
إليه - بعد الفارابى - رئاسة أهل المنطق وقرأ أبرحيان معه 
فلسفة الیونان ورف مغله؛ ومشل ابن النديم وأبى بكر الدقاق 
المسروف بابن الخاضجة؛ واشتغل آبو زيد البلخى بشعليم 
الصبيان مع أن هذه المهنة ‏ فيما روى عن الجاحظ من 
ثبل - نفضى بصاحبها إلى الحمق حتى قبل «أحمق من 
معلم) , 

ومع ذلك؛ فقد كان ثمة علماء تمئعوا ببعض ما 
کان بدمثم به الکتاب الشتفلون بأمور الدئيا؛ واعشادوا 
استجداء ذوى السلطان. وروى أن ابن دريد كان فقير: فلما 
وصل إلى بلاط المقتدر يبغداد عام 71١‏ ه وصله الخليفة 
بخمسين دينار) كل شهر. وكان عطاء الفارابى فى بلاط 
سيف الدولة الحمدانی - حيث کان التنبی بهیل من الال ما 


At 


طاب له الهيل - أربعة دراهم كل یوم" فی حین کان 
أبرحبان لا يزبد دخله فى الشهر غن أربعين درهما. ولعل 
هذا الدخحل الصفیر هو ما صرفه عن الزواج وال مجاب ؛ وكان 
طبيعيا أن يقول فيما أورده باقوث الحموى إنه لم یجد من 
حوله «ولد) مجیبا وصدیفا حبیبا وساحبا قریبا رتابما آدیبا 
ورئيسا میا 

ومن جانب أخراكان على أبى حيان أن بنال من سوء 
حال الدولة سیاسیا - مع تردی اقتمساه الرحلة - ما پورقه 
ویژجج نار غضبه؛ وألا بنال من بشششرب [لیهم سوی نضور 
مرجمه (لی سوء طلعته وطالعه» وسوه ملبسه واشارته؛ وسوه 
لجاجئه عند الطلب مع أله فى نصوره - لا يقل شأنا عن 
الوزراء من أمثال المهلبى وابن العميد والصاحب ابن عباد» 
وكان إذا رأى إنسانا فى منزلة رفيعة سر وأنشد؛ 

واذا رابت نى بأعلى رئبة 
فى ان من عر لر 
تالت لى النفس العسروف بقدرها 
ماکان أرلانی بهذا الوضم(*) 

وقال له وليه زمنا الوزير العارض ابن سعدان بعد أن 
فجأله بادئة الشيخوحة ولم لا تداخل صاحب ديواك» ولم 
ترضى نفسك لنفسك بهذا اللبوس؟؛, 

وبعد أن فرق بين كثابة السساب الأعلق بالملك 
رالسلعان رکتابة الملاغة رالانشاه والشحریر الا کثر تشادفا 
رتفیهتنا رخداعا - وهکذا یکون حال من عاب الفمر 
بالكلف والشمس بالكسوف - قال وقد سقط فى يديه اأنا 
رجل حب السلامة غالب على والقناعة بالطفيف محبوبة 
عيدى). 

فقال ابن سعدان « کنیت عن الکسل بحب السلامة؛ 
وعن الفسولة بالرضى اليسيرة . فقال «إذا كنث لا أصل إلى 
السلامة إلا بالفسولة؛ ولا أنطعم الراحة إلا بالكسل ؛ فمرحبا 
نان : 

رهذا من قمیل التصوبه؛ والا فلماذا اعشاد أن يشكو 
اللسغبة ویلم التتمم ؟ وفد بسال هدا التنمم أن يأمر 





بالصدفات: لأنها مجلبة للكرامات مدفمة للمكاره رالأفات؛ 
وكتب لأبى الوفاء المهندس حينما أفزعته الفاقة: 


«خلمنی آیهاالرجل من التکذف؛ آنشدنی من 
لبس الفقرء أطلفنى من قيد الضر؛ اششرلى 
بالاحسان؛ اعتمدنی بالشکر؛ استعمل لسانی 
بفنون الدح» اکفنی مدونة الغداه والمشاه... 
حيان: وثد أحرجته مع صاحب البريد إلى 
فرميسين؟ رالله لم وحباتلك التى هى حيانى» ما 


انقابت من ذلك بنفقة شه . 


- 


نلك الخطوط العامة التى نلقى الضوه على أبى حياث؛ 
ربما لصبح عند بعضنا من قبيل الشنآن أو التشهير. ولا سيما 
حين نرى فى الجالب المقابل أسماء عدة لأعلام مشهورين 
كتبوا عنه أو صادقره؛ والصداقة ‏ عنده ‏ عزيزة أو محالة ما 
لم يكن لها طائل. ومن هؤلاء ‏ على سبيل المثال - أستاذه 
أبو سليمان محمد بن طاهر السجستانى صاحب الجالس الى 
اعتاد أبر حبان غشيانها؛ وأبو زكرا يحبى بن عدى الذى 
روج لفلسفة أبي نصر الفارابى ؛ والسیرافی والرمانی ومسکوبه 
رابر حامد الروروذی القاضی الذی نلقی عنه أبو ححيان ألوان 
الأدب وأصول الفقه الشاقعى؛ والمهندس الذى طالما لامه 
وصغره على عنايئه به؛ وبعض الوزراء الذين ساموه الذل 
والهوان - سوی العارض ابن سعدال الذی جمم له مادة 
3-35 أركتابه (الصدافة والصديق) فى مسودة حول سنة 
۱ ھ وشغل عنها سنوات حتى كان عام 1٠٠١‏ فبيْضها! 


عند هولاء عرفت جوانب فضل ۳ حیان؛ لم 
يضيعها سوه طالعه؛ رلا فثالة هیاأله ولا وقاحته التي طالت 
الوزبرین - ابن السمید وابن عباد - وم لم خلعت عليه 
صفات جعلت منه فرد الدنیا وامام لبلفاه؛ وأدیب الفلاسفة 
وفبلسوف الأدباء ومحقق التکلمین"۸. هذا بالرغم من أنه 
كان مع ابن الراوندی رأبی السلاه المسری أخطر زنادفة 
الإسلام ولم يصرح؛ وكان يستطيع لأن باب الحرية كان 


فى الصدافة و الصديق 


مفشرحا آمامه. وضمنت له تلك الحرية استقلاله الذانی فی 
فكره؛ وفى تطبيقه مبادئ الأخلاقية الاجتماعية الإسلامية 
- ولو فى الظاهر طاعة لأولى الأمر- وفق ما يهسجس به 
القلب السليم. 

وبذلك الممزان الدفسيق ‏ على الأفل لديه ‏ أدرك أله 
منكور الحق؛ ومن أجل ذلك له أن يغضب» وعزز غضبه أن 
أغرى به الظاعن والمقبم؛ بل كل من نحى العدالة ججمانيًا 
فتتکب الصراط الستفيم. وما لم يجد ما يسأل عنه ثقة 
ببياض وجوه الخيرين عند الله وكات عمره يسرع به إلى غير 
غايانه بلا صديق يعده ملاذه؛ ربعينه على أن نكون أفعاله 
صادرة عن نفسية مستوية حتى لا يتصور أن المرحلة لم تضعه 
موضعه المستحل .. غلب عليه يأسه من (صلاح الحال» وأيقن 
أنه لم يرث إلا شفوة لا نزيل قط ما ساءه طلابه! 


والتشيجة ‏ فى موضوع الصداقة التى تعنينا هنا أن 
قلبه طفح «بسرء الظئون بما لعله يكون أو لا يكون؛؛ مع 
درام الشكوى واستمرار البحث عن أنيس بستراح إليه؛ ولكن 
لاث ما ييل على قفره وفقره. 
وفى مقابساته المشهورة نراه يشغل باله بالبحث هما 
افتفده ولم یجده. ما الصداقة فی حاله تلك؟ وماذا بعنی 
أرسطو بقوله «الصديق هو أنت؛ إلا أنه بالشخص غيرك». 
ولماذا كان قريبًا من هذا الفول زعم أبى سليمان السجستانى 
أنه امتزج بصديق له من قضاة الصيمرة! 
«ورنما تزارنا فیحدلنی باشیاه جرت له بعد 
افتراقنا مس قبل فأجدها شبيهة بأمور حدلت لی 
فى ذلك الأوان؛ حمتى كأنها قسائم بينى وبينه؛ 
أو كأنى هو فيها أو هو أنا, 
ولا علل السجستانى ذلك بما يتقاسمه الداس م 
وى الفلك ‏ على أساس أن سهامهم راحدة ‏ قال كاحئج 
عليه كيف يصح هذا وأنت مطالبك فى الفلسفة وصورك 
مأحرذة ص الحكمة. وذاك رجل نی عداة القفضاة وجلة 
الحكام وأصحاب القسلانس ومخاضة الظاهر الذى عليه 
الجمهور ؛ وأجاب استاذه وتعجب | جابته وفال؛ 
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«هذا والله طريف؛ وما يزيد فی طراذته ألك من 
سجستان وهر من الصیمرف؛". 
رما کان ابرحیان لبترده کی یفتنم بهذا الشحدید 
.. وهر أدبب الفلاسفة وفيلسوف الأدباء ‏ إلا لأنه عانى 
طوبلاً من عبوس الوجوه فی وجهه؛ وزيغ النفوس عما لا 
پفطم عنه مادة الاحسان» وعمن لا يخلع في عينيه قناع 
البشاشة. ومن هنا مال إلى ما قاله أبو الفضل النوشجائى 
الفيلسوف نعليفنًا على مقولة أرسطو التى مرث بنا وهو؛ أن 
الحد صحيح ولكن ادرد غير موجود ان الحد الذى قلقم 
'حاكين ھن الحکیم ؛ صنع من ناحبة المفل احدرد رفرض 
فى عالم الحس؛ فتناصفنا إلبه؛ وذلك أن الوحدة فى المقل 
تصور كل شوء بصورئه التی لا کثرة فیها ولا احتلان ولا 
نماند ولا محادة) ؛ وکلها موجردة فی الحس, لأن الظواهر 
تنفسم إلى الجنس والنوغ والفصل والخاصة والعرض. 
وبناه علیه؛ فان الانسان اذا کان ذا طببعة ومراج 
وشكل وأعراض متفاونة وكثيرة؛ فإنه إذا اما صادف آخر وهو 
أيضًا ذو طبيمة أحرى وحواص أحر- إما زائدة على ما 
لصاحبه واما ناقصة عنه - عرض حيائذ الثفاورت والاخخثلااف 
بالواجب لا محالة», وإذا كان ذلك كذلك ‏ وهو کذلك - 
فأبهما ينبغى أن يتبع صاحبه وينطق بلسانه ؛ 
«وكلاهما على رئبة واحدة فى الحد الذي 
وصفت فى الصديق: فان أرجبث على أحدهما 
طاعة الأخير والاقتداء به, فهذا حلاف الصدانة 
التی نقدم حالهاه" ۳ . 
وإذن؛ فما دام التخالف قائما فى هذه العاجلة ‏ عالم 
الظواهر الحسية ‏ عند نوخى الصديق لصديقه؛ فإن علافتهما 
لا نمثلها قط الصداقة المثالية فى أفقها العلى المعفودة علبه 
الهمة الشريفة والجد البليغ؛ ولا تصفها أية صفة تنجم عن 
المباشرة الحسية والعادة الإنسية؛ وبالثالى لا يصح حد الصديق 
نظريا إلا : 
ابشرح العمفل نی عاله النقی البهى المشرق 
المؤتلق الخالص النیر السحت؛ لا (ذا تصد به 
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وجدانه فی ساحة الحس الکدر الظلم السبال 
المنمرج الضمحل الستحیل)!۲۱۱, 
وسئرى فى فادم أن تلك المقابسة صارث أو كانت 
جز من مؤلفه (الصداقة والصديق) دليلاً على ما بأحذ به 
نفسه؛ وأنها فى مرحلة أخيرة من حياته خالعت تصوف وظفه 
فى كتابه (الإشارات الإلهية والأنفاس الروحائية). رفي 
الحالین کانت الصداقة غبر متحفقة؛ بل أمست مكذوبة بلفة 
التحقيق ومصدقة بلسان الئزويق؛ وما كان أخلصه لنفسه 
عندما أنشد قول القائل ؛ 


أحدث النفس أن القرب يؤنسئى 
وإن وصلت إليه همت من فرقى'"') 


وييفى بعد ذلك کثیر ما طرحته المقابسة؛ وقد حرص 
أبو حبان على نفیمده ضمن آراء ننوشجانی, وتشکل هذا 
الكثير؛ مصاحبات عدة للصداقة؛ كالألفة والمشق والشغف 
والمحبة والعلاقة؛ مع عروج إلى العلم والشرحيد والمررءة 
والتوحبد. 
الالفة - مثلا - غير الصداقة ما آحذناها من جالب 
اشتفانها رهو الصدق میزان اللفس. ولقد ثألف زبا؛ على 
سبيل المثال؛ فيوضع فى درجة ليست بالقطع درجة الصداقة 
الئى ترتفع إلى درجة أعلى تميز قدر الصديق. 
وأما العشق فقد جعله النوشجانى نشوا :إلى كمال ما 
بحركة دالة على صبوة ذى شكل إلى شكل؛. وتبدو البة 
وهى أريحية منتفثة من النفس نحو المحبوب ونضنى البدنا - 
دإلا أنها محارلة الحال إإى الانصال انصالاً برفع 
المیز رفعا: ویفطع التحيز قطِعًاء وتحخدث الكلف 
الذى يبدر کاله اللزوم لاشوم؛ مثله مثل الشخف؛ 
وان یکی أشد ارئفاعا فى ملازمئه من 
الأرل35, 
ربموازنة غزل الصدافة بغزل ما سماه الحسن بن وهب 


الکانب الثرفی سنة ۲۸۷ هجرية بالعلاقة؛ ساق أبو حيان 
من أستاذه الدوشجائى قوله إن غزل العسداقة: 





الفئة فاضل قد أحس كمال الصداقةء لأنها 
مؤثرة بالعقل ومجراة على أحكامه ومحمولة على 
رسومه. فأما العلافة فهى من قبيل الحس؛ 
والطبيعة عليها آغلب» وآارها فمها آبین. وفی 
الجملة ينبغى أن يعلم أن ذا الطبيعة مشاكل 
لذى الطبيعة؛ وكذلك ذو النفس مشاكل لذى 
النفس» وكذلك ذو المقل مشاكل لذى العقل. 
وهذه الدغرقة لم تقع من جهة الطبيعة الأولى؛ 
لأنها واحدة ساربة فى الجميع؛ . 


ولا كان الحب من علائن اللفس رالهری من عوارض 
الطبيعة ؛ صار العشق من محاسن العفل: 


«رلسفل وان لم يكن باسره عنده - آی عند 
الإنسان ‏ فمعه جزه بنزع بشرفه إلى أصله بضئ 
له بأنوار السمرة الفاضلة والأخبلاق الحميدة؛ 
ويكف هوائج الطبيعة؛ ويحسم مواد العادة 
الرديئة؛ وبحث علی استمداد‌ها لا بستفنی عنه 
فى العاقبة؛ وبوزع العدل الای هو صورنه على 
الا حوال الراسخة والطارثة؛ رلن يعم هذا كله إلا 
بهذا الإنسان دون أن يكون مهيمًا له بالأصل ؛ 
معرطا له فى الفر ى" . 


رلم يكن أبو حيان فى حاجة إلى كل ذلك؛ إلا أله 
كان يتحرى استكمال الموضوع. ربما لبقرر فى نهاية 
القابسة آن الطبيعة - فی جزه كبير من حيانه ‏ كان لها 
علیه سلطان کبیر؛ حیث ظن فاحطاً رنمنی فخسر. ثم ان 
الکلام فی العقل والعفول - بعد مجاوزة الطبيعة واللفس ب لا 
تسم له الدئيا ما دامث عنده لعا رلهوا؛ وغفلة وسهراًء 
رمادامت افی غیب ظاهر عیان؛ ومصحوب حسن ؛ ومفارل 
لحقيفة عفل 1*0 , 

وبمراجعة ذلك كله وإحكامه بالتأمل الذكى: لا لرانا 
أمام حد للصدافة بمکن آأذ بوصف بالکمال الذی بمکن 
غمنيفه فى الواقع المعيش. لكن أكان للفلسفة المثالية التى 
صدر عنها أرسطو واعتمدها الفارابی فأبو حیان - عبورا 
بأخرين كابن عدى ‏ أن تقول غير ذلك؟ هل كان أبو حيان 


فى الصداقة و الصدیق 


راضيا عن تنظير هؤلاء؟ بمقاييسه التى رضعها مستئدا فيها 
إلى بعض آراء النوشجائى والسجستائى أبى سلیمان - ودعوا 
ذكر أنكساجورس وأفلاطون ودبوجانس الحکیم وغيرهم - 
أدرك أن من امال أن يدل الممل على صحة أى مطلوب. 
وقد بین له ابو سلیمان السجستاني نی هذا امجال أن العفل - 
مع شرفه وغلومنزلته - لا يخلو من الانفعال بدلیل استحسانه 


ها هنا وججد أبو حيان الطريق مهد للخروج بحد 
الصداقة من مجال التنظير المثالى إلى الواقع المعيش» بالرهم 
من أن أبا سليمان شرط انفعال العقل بخلوصه من «الحس 
الکذرب الذی لا بوئن بفضاله:(۱۱), علمًا فى الوفت نفسه 
أن الحق الذى أرشد إليه العقل «لم يصبه الناس فى كل ' 
رجرهه ولا كذلك اخطاوه فی کل وجوهه)() . 

والخلاصة أن الصداقة ‏ فى تفلسف أبى حیان - شى 
لا پۇل بالمقل وحده ولا بالحس رحده أيضا . ولم يجد فيما 
جرت عليه محاررات الفلاسفة حولها وإعمال الفكر فيها 
سوى مثالية حس متبادل؛ ومثالية عمل مشترك لم مثالية 
عطاء لمن يسكنه الإنسان نفسه «فاجتهد ألا يتحول عنك 
ساکنك» . ولا باس أن يختلف نوع الصداقة بحسب مراتب 
وجود الإنسان:؛ إما بالطبيعة التى تسوس البدن بروائده 
الخمس؛ وإما بالنفس وهى مالدة مع أن شوقها انفعال 
- والبدن غير خالد - وإما بالعقل الذى يسوس النفس بالنظام 
لمحكم. 
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على أن الصداقة» وان یکن حدها عند الفلاسفة مثال 
فضيلة صعبًا تحققه؛ نبدو فی الواقع العیل حتی وان راعث 
- بطریثة آو باخحری - نوجهات استاذه السجستانی الارسطية 
الاصل» مجرد نزوغ للطبيعة وشرق للنفس وکلاهما مرتبط 
بالمشارب والأهواء. وبمراجمعة ما رصده عنها فى (رسالة 
الصدائة والصديق) التى بيضها من مسودة قديمة عام 
أربعمائة - بده بأقوال الرسول عليه الصلاة والسلام وأقوال 
نابعيه من الحكماء؛ وانتهاء بأقوال متعاصربه ندرا وشعر) - نراه 


YAY 





وهو فى أسر ما يروبه من إحباطات اجتماعية؛ فی مقدمتها 
عجزه هن توفیر آسباب مأكله وملبسه؛ متشائما بعلن فى 
استهلال الرسالة/ الكئاب «وقبل كل شيع ينبغى أن نثق بأنه 
لا صديل ولا من يتشبه بالصديق:!18', 

إنه يخاطب من آهداه الرسالة/ الکتاب؛ وشرغ على 
الفور يورد الأْمخلة التی ندعم هذا الرأی"۰۱۳ ولم یعز علبه 
- فی الوفت نفسه - آن بورد ما بدحضه. والا كان عليه أن 
يدكر صداقة الرسول وأبى بكر؛ وصدافة أبى بكر رعمر» 
رصدائته هو لأبی الفضل الهندس ولی نعمته فی مرحلة من 
مراحل حانه 


وکان طبیمیا - برغم هذا التناقض الذی نراه ظاهر أو 
نتیجة سعیه [لی الوضرعية وهو بمتح ذانه - آن نوالقه مبدئی 
على ما يقول طالما قدمنا ضيق ذات يده الناجم عن كراهية 
الأخرين له لتطاوله وتبجحه؛ واخفاقه فی التعامل ممهم. 
وكانت النئيجة أن غيب عن الساحة طویلا بعد مرنه عام 
۰1 فلما جاء ياقوث الحموی الثوفی سنة ۱۲۰ - وکان 
مثله ورانًا - کتب للمرة الأولی سبرنه وذ کر بعض سلبیاه 
ای کرهت الناس والمؤرحين فيه. وسها أن الذم شأنه رالثلب 
دکانه, مع فلة رضاله بحیانه؛ وند وصفه بافرت فى هذه 
الحياة بأنه كان «محارفًا بتشكى صرف زماله رييكى فى 
نصانیفه على حرمانه)”"'', 


والظاهر أن يافوث لم بمض فى هذا لأنه لم يقتدع 
بكثير مما ذكره أبوحيان عن ضائقئه؛ أو لنقل لم يتأمل كل 
ما کتب افرد الدنیا؛ عن نفسه؛ أو لعله لم يطلع على كتاب 
(الصداقة والصدین) وفى أوله يدعو بأن يرزقه الله تعالى : 


«الألفة التى بها تصلح القلوب وتتفی الجیوب؛ 
حتی نشمیش فی هذه الدار سصطلحين على 
خير... إنك نونی من تشاء ما نشاء:7!"' , 
لم بعد ذكر سبب تأليف الرسالة/ الكئاب وعدة نقول 
عن أستاذه أبى سليمان السجستائى أهمها ذكر ثلاث 
من نسشاً بيسنهم الصداقة: راح بشكو ويعلل غياب تلك 
الألفة: 
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الأنى فقدت كل مؤنس وصاحب ومرفق 
رسشفق, رالله لریما صلیت فی الجامع فلا ری 
لى جنبى من يصلى معى... ففد أمسيت غریب 
الحال, غریب اللفظ» ضریب النحلة؛ غريب 
الخلق؛ مستانس) بالوحشذ؛ فان بالوحدة»!۲۳", 


غير أن الذين تتشاًبینهم الصداقة - ولبس منهم الملوك 
لأنهم جلوا عنها فجرت أمورهم على القدرة والقهر والهری 
والاستصلاه والاستخفاف؛ وعلى ذلك خدمهم وأولباؤهم 
ایض - فإن أبا حبان لم بجد فى زمرتهم مكانا له, مع أله من 
أهل العلم الذين نصح لهم المسداتة إذا لوا من التنانس 
والتحاسد. وطبيعى ألا يجد كذلك لنفسه مكان فى زمرة 
العامة الأوباش والرعاع الأرناش؛ بل كان بتأفف منهم إذا 
صلوا معه وزكموا أنفه بصنائهم. 

فلم يكن هنا ولا هناك من يأنس به؛ ويطمئن إلبه؛ 
ويخف لنجدئه فى الضراء؛ ويقريه والأحوال مجرى رخماء. 
فئمة خلل إذن؛ فهل نبه هذا الخلل؟ وان كان کدلك؛ 
فلماذا رجد من ولی آمره ردحا من الزمن؛ كالوزير العارض » 
ومن أعانه کابی الوفاه الهندس - رن لم بسلم من نهدیده 
فى بعض الأمور- ومن رعاه علميًا کسابی سليمان 
السجستائى وأبى الفتح النوشجائى وأبى سعيد السيرافى ؟ 

لفد وصفه يافوت بسخف اللسان؛ فإن أضفنا إلى هذه 
الصفة حسده الذی سیطر علیه - وقد سبق أن رأبناه يدشد فى 
تلك الخصلة بیتین من الشمر - بجانب سوه طالعه وطلعته 
وجديفه الذى كاد يردى به من قبل الوزبر المهلبى ؛ جد تبري) 
لازورار «الجمیع» عنه؛ ومن أحسن إليه إنما كان صنیعه من 
فبیل الشاذ الذی لا يحكم به على المجارى والمألوف. 

كذلك؛ جحد حقا ما صدرنا به هذه الدراسة عن يأسه 
من نغيبر الحال؛ وحكم علبه بأن يكئون - من وجهة نظره - 
منكور الحق» طافحا قلبه بسوء الظئون بما لعله يكون. ويصير 
ضروريا ما ساقه من مروياث الصدافة وما خنص به الوزير أولا 
ثم المهندس من كلام أرباب الحذق وأرباب الخرق لأن افيه 
فائدة حسنة لا أرى الإضراب عنهه؛ كما يصير واه بح ما 
فرض عليه وصد ع به. وكأنه كان من المفارقات أن يسأل 


علام بن بابويه الفمى: من أعاشر؟ ويسجل لأبى المثهم الى 
سؤاله لابن الموله: من أجل البه واشتمل بسری رعلائیتی 
عليه ؟ 
وسواء کانت الإجابة أن الصدیق هو من إذا أحسن 
صديفه إليه قال «الحمد لله الذى وفق هذا لما أرى» ار هو 
«من إذا لم تكن لنفسك “كان لك؛ وإذا كدت لنفسك كات 
ممك؛؛ يظل وفق تخاربه أشبه بالحال7" . فما بالنا إذا فاست 
الصدافة على منفعة متباداة أو فى الأقل على منفعة يصيبها 
القاصر عن الكفاية والفافد طمره الذى يسثره؟ 
لذلك؛ صح لديه أن يسجل أبضمًا فول المسجدى؛ 
والصداقة مرفوضة والحفاظ معدرم؛ والوفاء اسم لا حقيقة له 
والرعاية موقوفة على البذل4؛ وهذا يؤكده التمرس بالحياة ولا 
يؤخل بحكمة العفل! 
وییدر آن آبا حیان وجد آن «استرسال الكلام فى هذا 
النمط شفاء للصدر وئختیف من البرحاء؛ والجياب للحرقة » 
واطراد للفیظ؛ وبرد للغلیل وتعلیل للنفس»"؟۳". ومن لم لا 
بأس بإيراد كل ما لاءم ذلك الكلام؛ الأمر الدى يرضى 
جميع الأطراف فى الوقت الذى يرضى نفسه بما يزجيه 
بين الحين والحين ‏ من شكوك فى الصداقة ورفض لها. 
ربمفعضی ذلك ائتملت صفحات الرسالة/ الکتاب 
على «الأفضل؛ من الرجال الذین بمکن أن يولفراء ولا بفع 
منهم الغدر أو الخداع أر الخسة أو الخيانة؛ كما بحرصون 
على حمسن المعاشرة والوفاء والنبل والكرم وطيب الخلق من 
غير ملق ولا خخرق؛ وحسن الظن من غير فحاشة ولا شناعة. 
عن الأصمعى عن عبد الله بن جعفر؛ 
كمال الرجل بخلال ثلاث ؛ معاشرة أهل الرأى 
رالفضيلة؛ ومداراة الئاس باففالقة الجميلة؛ 
راقتصاد من غير بخل فى القبيلة. فذو الثلاث 
سابق» وذو الأثبين زاهق؛ وذو الواحدة لاحق. 
من لم نکن فيه واحدة من اثلاث لم بسلم له 
صديق؛ ولم يتحئن عليه شفيق» ولم يتمئع به 
یز 


ولكن ؛ إذا ظفر عدو بخصلة من تلك الثلاث أو بأكثر 
ثم صادقه أخر صار بدوره عدواً؛ ولهذا فيل «صديق عدوك 
حربك؛؛ وذكر الجاحط أن ابن أبى دؤاد كان إذا رأى 
صديقه مع عدوه قئله؛ مع أن مما نصح المررءة فيه وقد يكف 
المصاحب عن العدو غرب العادية كما قال العثابى لصاحب 
۵( وعلق علی هبارة الجاحظ الفاضی بو حامد 
الروروی بفوله ان ذلك عداء بخالف الدین ولعقل؛ 


«ولعل صديقك إذا رأيئه مع عدرك يثنيه إليلك » 
ریمطفه عليك؛ ویبمثه علی ندارك فالثة منك؛ 
ولو لم يكن هذا كله؛ لكان التأنى مقدمًا على 
المجل؛ وحن الغلن أولى به من سوم الظن 
م فال- ذهب الإلنصاف فى العدارة 
رالصداقةء رأصبح الناس أبناء واحد فى الرغبة 
رلرهبة والجهل والجبرية؛ والسمل على سابن 
الهوى وداعية النفس. وهذا لأن الدين مرخی 
الرسن؛ مخدرش الوجه» مفقره العين ؛ مزعرع 
ال رکن. والروهة مرقة الجأباب » مهجررة الباپ » 


ولا لها وال 


" وایتفی آخحوان فی الله نفال ارحدهما؛ والله با حی 

لى لأحبك فى الله. فقال الآخر: لو علمت منى ما أعلمه 

من نفسى لأبغضتنى فى الله. فقال: والله يا أختى لو علمث 

ميك ما تعلمه من نفسك لنعنى من بغضك ما أعلمه من 

على أن با حيان بكر عن المروروذى أيضًا أنه “كان 

پمانی من غلواء حاسديه الكشير؛ وكان بينه وبين أبن حروية 
المداوة الفاشية والشحناه الظاهرة» راهتاد آن یقول؛ 

دوالله إلى بباطنه فى عدارته أولق مني بظاهر 

صداقة غيره؛ وذلك لعقله الذى هر آفوی زاجر 

له عن مساءتى إلا فيما يدخل في باب المنافسة . 

ولهذا اسثمر أمرنا أربعين سنة من غير فحاشة ولا 

شناعة؛ ولقد دعيث إلى الصلح فأببت وئلت: لا 

ترك الساكن مناء فلقديم العدارة بالمقل 


YA 


أحمد كمال زكى 


رالحفاظ من اللمام والحرمة ما ليس لحديث 
الصداقة بالتكلف والملىء“'. 


رأى المروروذى ذلك والأمر جرى بغير ما رأه إذ أوعز 

معز الدولة لأبى مخلد بأن يضع حدا لذلك التعادى؛ فخلا به 

زباین حروبة وأئتمهما بالصالحة على أن يكونا عينى سيده 

فى المدينة المنورة؛ وحین نم الاختبار قال آبو حامد اطرورودی: 

«والله إن عدارة الماقل لألد وأحلى من صدانة 

الجاهل؛ لأن الصديق الجاهل يدل بصدائئه 

ويصليك بحر ججهله؛ والمدو المافل يشحامل 

بعداوته ويهدى إليك فضل عقله ورأيه. ومن نكد 

صداقة الجاهل أنك لا تستطیع مکاشفته حباء 

منه ویثار) للرعاية علیه؛ ومن فضل عداوة الماقل 

آن تفندر علی مفالبته بکل ما یکرن نه 
الیك»(۲۳۹, 


واستطرد أبوحيان بما کان من شان ری ایی حامد فی 
الصدافة والصديق بحد سلامة العقيدة واللفس: 


«وما أطن أنه كان فيما مشى إلى وقثنا هذا 
متصادفان علی العقل والدين مثل أبى بكر 
وعمر؛ وین بتحری آخبارهما ويقفو آثارهما 
یف علی غور بعید, هذا مع العنجهية الصحوبة 
أيام الجاهلية رالمجرفية العتاد؛ اوان الکفر. فلما 
أنار الله قلوبهما بالإيمان؛ رجما إلى عفل نصيح 
ودين صحیح وعرفان بالعرف والتکر واللهوض 
بكل ثقل وخحف. وانی لأرحم الطاعن فیهما 
والنائل سهماء لضمف عفله ودینه؛ وذهابه هما 
خصا به» وعما فبه؛ وبرئا عنه ورفیا (لیه)(۳۲, 
2 
ولا نزال مع أبى حيان فى هذا الفصل الذی قصره نی 
الکتاب علی التعریف بالصداقة وصاحبها علی ما اعتن له 
راعتذر عنه بالتطویل لمن خحصه فی الأصل بالکتاب - نقصد 
الوزير ابن سعدان ‏ حافظ لما قد ضاع من الذم کما بقول؛ 
والفصل فيما هو ظاهر غير محدد تماما. 


۳۹۰ 





والملحوظ على أية حال أن أبا حسيان برغم ذلك 
لتطویل الذی اهتذر عنه عاد - بطريقة ججاحظية - فخوض 
فى البحث عن حد الصدافة وكنه الصديق الأمين فى مقابل 
الصديق الخادع؛ مستعيناً بأقوال الحكماء الفلاسفة استعالته 
بقول الرسول الکریم «رأس العقل بعد الایمان بالله الشودد 
إلى الناس»؛ وهو أى أبو حيان -. الأبعد فى التودد إليهم. 


ومن هؤلاء هر أرسطو طاليس المثالى الذى اشترط فى 
المودة ألا تكون عن رغبة ولا رهبة؛ سقراط القائل بأن العافل 
هو وحده من بصادق فيدل صديقه على عبوبه ويزجره عن 
السيدة ویعظه بالحسنی؛ وئامسطیوس صاحب العبارة التى 
تفول: «الانسان بلا أصدقاء كالشمال بلا یسین وهرس 
الذدی بضول: «القرابة مناج الی الودة والمودة لا تمشاج إلى 
فرابة+ "۰۲۳۱ بجانب استاذه آبی سلبمان السجستانی النطفی؛ 
ثم ما بتلقطه من أقوال الشعراء الحكمية وهى هيل من 
مهيل , 

وكل هذا كان مما لا يميده إلى المطلق المرتبط بمثال 
المضيلة ‏ فذلك مما لا ينشده فى واقعه المعيش ‏ وقد عده 
ضرورة حق بنبفی التمسك به كلما أراد تقبيم الصديق فى 
صدائته. علما بأن هذه العملية فى حد ذانها ‏ وقد افتقد 
كل صاحب مؤنس وقربب مشفق - ننفض قرئه وندكث مره 
ونفسد بالأسى حياته! 


وها هو ذا بعد أن قطع شرطاً طوبلا فی ندبیج ما اعئن 

له - وهو كثير- بشهر إلى ما يلابس الصداقة عادة من وفاق 

وخلاف:؛ وهجر وصلة؛ وعتب و رضى» ومدق و اخلاص؛ 

ورباء ونفاق؛ وحميلة وخمداع؛ واستقمامة والشواه؛ واستكانة 
واحتجاج .. وكلها لو أفاض فیه: 

«لكان تأليف ذلك كاه أتم مما هو يقسصد 

الكتاب - عليه؛ وأحرى إلى الغاية في ضم الشىئ 

إلى شكله وصبه على الب فكان رولقه أبن » 

ورفيقه أحمن ١‏ ولكن العذر فد تقدم. ولو أردنا 

ایض أن مممع ما قاله كل ناظم فى شعره وكل 

ناثر من لفظه؛ لكان ذلك عسرا بل متعذرا؛ فإن 

أنفاس الناس فى هذا الباب طويلة. وما من أحد 


راس سسسسسسسسسشسس بي يسمي سس فى الصداقة والصديق 


إلا وله فى هذا الفن حص لأنه لا يخلو أحد 
من جار أو معامل أو حميم أو صاحب أو رفيق 
أو سکن؛ ار حبیب او صديق أو أليف أو قريب 
أو بعيد أو ولى أو خطليط. كما لا يخلو أبضا من 
عدر كاشح أو مداج أو مکاشف از حاسد أو 
شامت أو منافق أو مؤذ أو منابذ أو معائد أو مزل 
أو مضل أو مغل. وقد قال الأوائل: الإنسان مدئى 
بالطبع! وبيان هذا أنه لابد له من الإعسانة 
والاسعمالة؛ لأنه لا يكمل وحده لجسيع 
ماله ولا بستفل بهمیم حرالجه؛ وهذا 


ظاهن"'. 


ونأسف لطول هذا المقتبس» لكننا فى الحقيقة رأبنا أنه 
ضرورى من ناحيتين: أولاهما أنه ينم؛ شكنا أو لم نشأء على 
أزمة ألى حيان الاجتماعية. فعلى الرغم من اعترافه بأن 
الإنسان مدئى ‏ وبداء على ذلك لابد من المعاشرة واغفالعلة 
والأخذ والعطاء وغير ذلك هما يكون سببا لنظام الحال - فإله 
لم يجد من يسقيه المذق ويوليه الإخلاص. وإذن فلا معاشرة 
إيجابية ولا مخالطة وراءها طائل؛ وهذا ما شكل غربئه على 
النحو الذى بينه فى کتابه (الاشارات الإلهية)؛ على ما سنري 
فى قابل. 

والناحية الثانية أنه أى ما اقتبسناه ‏ تلخيص لكل ما 
جاء نی کناب (السدانة والصديق», بل کذلك بلخص 
سبرئه؛ وكيف كان الوجه المقابل للصداقة ‏ أى العداء وما 
ند پلابسه من حسد وثفاق وشمانة ورياء وأذى ‏ كان 
هاجسه الضاغط عليه أبذ). ومن هنا جعلنا المقتبس جماع ما 
فکر فیه آبو حیان؛ ومناط فایة آرادها وهيهات... 


أن يدوم له السلامة ۱ 


إن السلامة التى يقصدها أبوحيان هى الأمان والسكن» 
رقد انتقدهما طرال حیانه: حن بعد أن الدس بين متصوفى 
شيراز؛ ووجد شياً من الراحة النفسية بين قوم صداقئهم فى 
الله. وهذه لا مشاحة فيها؛ وإث لم تكفه بالقياس إلى ما كان 


يلح عليه فى طلبه دائماً. على أن عامل السلامة المفقرد بعد 
ذلك دفعه إلى القول لمن خعصه بالكتاب ؛ 


«وإن عن شئ حكيناه ونغلق الرسالة» فإنها إذا 
طالت - وند طبعت فى حمس وسبعين صفحة 
رأربعمائة - أبغضت وإذا أبفضت هجرت؛ وربما 
نيل من عرض صاحبها وأنحى باللائمة عليه من 
أجلها؛ وهو لا يقصد إلا الخيرء ولا أراد إلا 
الرشاد؛ وقد يؤتى الإنسان من حيث لا يعلم 
وبرمى من حيث لا بتفی»۳۳۳, 


وبين شد حببال الكلماث وإرخمائها ونسج العبارات 
وتلوبنها؛ ظل مردود الصداقة على المسئوى المميش محدوداً 
فى قلة من الصفوة ‏ يستشى منها الملوك وعمالهم - وإلى 
ذلك ذهب أبوسليمان السجستالى؛ جاعلا إياها برغم أنها قد 
تکرن بین الصدیقین فاصرا عن درجتها الفاصية ۳۳" فى 
المشتغلين بالدين بعامة وبعض العلماء والكئاب إذا نعلت 
نفوسهم من الحسدء تنعدم أو تكون فى حمكم امال بين 
أولاء وهؤلاء؛ لأن الإبسان مفطور على الشر منكور لديه 
الوفاء, وإلى هذا مال أبو حیال ؛ ووجد عند أمئال ابن كعب 
الفائل؛ لا حبر فى مخالطة الناس رلا فائدة فى القرب 


٠‏ منهم؛ والمسجدى الذى رأيناه يقول: «الصداقة مرفوضة 


والحفاظ معدوم ٠...‏ ما يدعم ميله ويقوى -حجته! 

ولکن ذلك لم بمنمه من تشدیم ما بروی غلتی ابن 
سمدان الوزیر رأبی الوفاه الهندس ۱ فتحدث هنا وهناك مرات 
عن مقاربات الصديق كاب والمشيق والأليف. وفى إحدى 
هذه المرات سأل أسئاذه عن الفرق بين الصداقة والعلاقة 
فاجاب ۱ 


«الصداقة أذهب فى مسالك المقل وأدخل فى 
باب المروءة وأبعد من نوازى الشهوة... فأما 
الملانة فهی من فبیل المشن راحبة والكلف 
رالشفف رالتتیم رالشهیم والهوی والصبابة 
والعدائف والسشاجى » وهذه كلها أمراض ار 
كالأمراض بشركة النفس الضعيفة والطبيعة 
القربة؛ وليس للعقل فيها ظل ولا شخخص»!*'' , 
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أحمد كمال زكى 


ويجب أن نذكر ‏ بعد هذا كله أن ما رنف عنده 
وجعله مناط رؤينه للصداقة إن وجدت» كان الشعم بلطائف 
العطاه. وهو ما عبر عنه فى رسالة بعث بها إلى أبى الوفاء 
وفيها بفول مستجديا: 


«خلصتى آیها الرجل من التکفف؛ أنقذنی من 
لبس الفقر؛ أطلقنی من قبد الضره اششرنی 
بااحسان؛ اعتبدنی بالشکر... آفرك مسکوبه 
حین فال للث: فد لفیت آبا حیال» وقد أخرجته 


مع صاحب البريد إلى قرميسين؟ والله ثم 


بحيائك ما انقلبت من ذلك بنفقة شهر.. أبها 
الکریم ارحم؛ والله ما بکفینی ما بصل إلى فی 
كل شهر من هذا الرزق المقشر الذى يرجع بعد 
التقتير والتيسهر إلى أربعين درهما مع هذه المثوئة 
الغليظة والسفر الشاق والأبواب الممجبة والوجوه 
المفطبة والأبدى المسمرة... أيها السيد أنصر 
تأميلى ؛ ارع ذمام الملح بينى وبینكگ؛ !"۳ . 
ترى هل مجاوز الحقيقة إذا زعمنا أن جرهر الصداقة 
فى عرف أبى حيان هو ما يعود منها عليه من منفعة عاجلة أو 
أجلة؟ لن نقدم الإجابة إلا بعد تقديم ما ند عله فلمه وهو 
بلقى الأضراء الكاشفة على دخيلته؛ وكذلك على معان أو 
أفكار ننساق مع طبيعته المنفعلة بزمان المرحلة وظروفها حال 
غياب العقل الذى لازمان له ولا تعددية. 
وبادئ بدء نقرأ هذا الحوار الطريف الذى دار بينه وبين 
ابن برد الأبهرى ‏ أحد غلمان عبدالله بن طاهر ‏ عندما 
سأله : من الصدیق ؟ فاجاب بفوله؛ من سلم سره لك وزین 
ظاهره بك؛ وبذل ذاث بده عند حاجتك؛ وعف عن ذاتث 
بدك عند حاجئه... إن ضللت هدال» وان ظمفت أرواك» 
وان عجزت آداك | 


قال آبر حبان: آما الوصف فحسن وآما الوصوف فزیز. 


قال الأبهری: خبفت الاعراق وفنسدت الأحلاق 
واستعمل النفاق فى الوفاق» وخخيف الهلاك فى المراق. والله 
لقد شاهدث لشبخنا ابن طاهر أصدقاء ينطورن على مودة 
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أذكى م الورد والعنبسر.. فلقد كانوا زيدة الأرض ى کل 
حال من الشدة والخفض» وإنى أحادلهم فأجد فى روحى 
ررحا من حديلهم . 

فسأل أبو حيان: كيف كان ابساطهم فی الاجتماع؟ 


اجاب؛ ما کسانوا بسجارزرن الليلة الحلرة والزح 
الخفیف.. وإذا افترقوا فإنما هم فى اهشمام بأن يعود نظام 
عیشهم وندرم لهم مسرا حیالهم. الكلمة واحدة؛ والطريقة 
واحدة؛ والإرادة واحدا؛ والمادة واحد.ة» والوحدة [ذا ملکت 
الکثرة نفت الخلاف. 


رعقب آبرحیان بقوله؛ «لم تکنم فی الوحدة والواحد 
والأحد بكلام فى غابة الرقة مع الابضاح»۳۹. 


فشمة إشارات دالة علی البذل؛ وعلی نضاء الصدیق 
حاجة صديفه؛ حثی لیصبح الأمر- نی النهاية - جماع ما 
قاله الأعرابی عندما سئل: كيف يكون الصديق؟ فأجاب: 
مثل الروح لصاحبه بحييه بالتنفس ؛ وبمتعه بالحياة؛ وبربه من 
الدنيا نضارنها؛ وبوصل إليه نعيمها ولذئها'9" . 


رأرضح من ذلك مروبة عن الحسن البصرى قد نكون 
محمولة عليه غير ها - مهما یکن صاحبها - معبرة عن 
بعض ما يدور فى خلد أبى حيان وهى ١لأن‏ أنضی لاخ من 
إخوانى حاجة؛ أحب إلى من أن أصلى ألف ركعت" . 


والأوضح ما ورد فى رسالة حص بها ابن سعدان» وفيها 


«الوزير - أطال الله بقاءه -. قد حاطبلى بما لو 
غلطت فى نفسى وادعيت مالا بليق بى؛ لكان 
فى ذلك عذرى؛ رلست من أصحاب البراعة 
فأسهب خاطبا او عطب مطنبا. وأنا وإن فانتی 
هذا بفوت الصناعة؛ فلن یذوتنی [ن شاء الله ما 
بستحق على من القيام بالخدمة وبذل الطاعة؛ 
حئى يكون جوابی صادراً على مذهب الخدم 
کما کان ابتداژه صادرا على مذهب أرباب 
النمم وها آنا ند رکلت ناظری بلحظه وونفت 


سمعى على لفظه؛ انتظار) لأمره ونهيه اللذين إذا 
امعللت أحدهما وملت عن الأحر؛ ملكت الى 
رأحرزت الغنى » وكانث شمسى به دائرة وسط 
السماء ؛ رهیشی جاريا على التعماء والسراء» لا 
ییفی لی غم (لا تفری ولا وغم الا تسری... ود 
رفلت من نعمة الوزير- أدام الله أبامه - فى 
عطاف مين المسرة... وهو يجيب الداعى إذا 
أعلص فى دعائه ويعطى السائل سؤله»!'1', 


وهذا اکتداه عملی تشهوم أبى حيان للصداقة؛ وهو 
بعيد كل البعد عما رأيناه فى الفكر الفلسفى؛ وينطبع بطابع 
ذرائمی فی کونه بسص وراء النشائج العملية لذات لا جمد 
مطلوبها حتى تتحد به أر فيه مع أن الوسيلة إلى ذلك متاحة» 
ويؤمنها له أحد القادرين لولا سوه طالمه: كذلك لولا 
تشاؤمه. ومع ذلك» وکانما أراد آله يراجعه أحد فال أحول 
الذين يفق بعلمهم وخبرنهم: من حب آن یکون صديفك ؟ 
ناجاب؛ من يطعمنى إذا جسعت؛ ویکسونی إذا عربت؛ 
ویحملنی إذا کللت؛ وبغفر لی إذا زللت ٠"!‏ 

وتلك منفعية اسئحالت بالصدائة غرضاً عمليا قد 
يفتقد أحيانا الخلقية والدوق الرهيف؛ وبتضخمها فی سیاقها 
السابق لا تنى نطل برأسها البشع الكبير من بين ثنايا النص 
الثالى القائل إن رجلا من القادرين قابل صاحبا له بقوله؛ إنى 
أحبك! فقال الصاحب: كذبث؛ لو كنت صادقا ما كان 
لفرسك برق وئیس لی عباءذ"؟. ۰ 

المتأمل فى النصين مما - وهما یجربان علی هری أیی 
حبان ‏ يلحظ أنه دائم الاحنفاء بالعائد يمد بينه وبين 
صدیف ار صاحب» حبل المودة ويشيع فى رسالئه كناية 
ونصريحاء حتى لنتأكد أنه يقوم عنده على السليقة؛ ومع 
ذلك يظل يبحث عما بدهمها ار بستدل به على وجودها 
«وخير إخوائك المعين على دهرك»؛ ودابذل لصديقك دمك 
ومالك) ؛ وامن طباغ الكريم وسجاياه رعاية اللقاءة الواحدة؛ 
وشكر الكلمة الحسنة الطیبةء والکافاة بجزیل الفائده؛ وأن لا 
يوجد عند عرض الحاجة سوم هائة"“. ومن (حدی 


الرسائل التى أكثر منها قرب نهاة الکناب؛ 


اشراه الصدین صمب سیر وبیعه سهل مکن؛ 
رحبث رجهت العروف فهر عائد لاه جميل أو 
لواب جزیل . وقلیل البر پستعبد لك الحر؛ وبستر 
الهوان بسرف رجوه الالء“ . 


والأمر بعد من هذا وإليه؛ وهو قل من کثر استوفینا به 
هذا الشق من البحث فى أكثر أطرافه. وأكبر الظن أنا وصلنا 
- على هذا النحو إلى إججابة للسؤال الذى سبق طرحه فى 
مجال جوهر الصداقة على ضرء ممارسات أبى حمان للوافع 
المعيش ؛ وليس ثمة زاد لمستزيد, 


كه 


لم نصل نی هلا الجزه الأخير من بحشنا - وهو يتعلق 
بوجه ثالث من وجبوه الصداقة عند أبى ححيان - إلى حيث 
حل رحاله بشيراز مندسا بين صوفية شيراز. وكان قد جماوز 
التسعين من عمره وهو لا يفئأ بحمل نفسيته القلقة ومعنوياله 
لمحطمة وبضن بحريئه ‏ مع ذلك وبرغم تقثير عيشه ‏ على 
طالبها منه من فثل وليه ابن سعدان الوزير. 

ومن المؤكد أن ما بسعله من خلال مجاربه التى سجلها 
ف (الصداقة والصديق) كان بين يديه وهو يعيد النظر فيما 
خطط له من حيث هو فاعل فيما يتحرك به الوجود ويسكن. 

كان مفكرا واقعيا منفعياء إلا أنه وجد لفسه فى المرحلة 
الشيرازية بتراجع شيناً؛ لأنه بحياته التى وهبث له بدو بصحة 
العقيدة وصلاح العمل وصدق القول؛ مدفوع إلى التبدل 
وهر ما هو؛ حده صاحبه أو لم بحده؛ وان بکن «موضوع 
الحد لیس هو عين الشی»"**۹ . وبالتالی يصح أن یخیر الوع) 
الصداقة من منطلق أن الانسان «هو الشی النظوم بشدبیر 
الطبيمة للمادة افصوصة بالصور البشرية» الژید بنور المغل 
من قبل الاله4۳(6), ۱ 

كل هذا وارد؛ وأكثر منه التجربة الصوفية التى نشك 
فى أنه عاضها خحوض اصحابها السالکین فی القامات "۹۹۳ 
والحوال ۲*4؛ لکنها کالت معینا ثرا لقلمه پنهل منه ما 
عساه یکون (جابات عن الأسلة الکثیرة الثى طرححها دون أن 
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اماه فال زر تی 


يقنع منها بإجابة شافية. والمدهش أله إذا كان بهذا الصنيع 
يهرب من الواقع ومن مثال الفلاسفة؛ فد ارئضى - ربما 
لتقدمه فى السن ‏ مثالية غير عقلية رأهاء على ما سنری 
بعدء تخفف من قلقه؛ ونهدئ من روعه؛ وتبعده على الأفل 
عن الرعاع الأوباش والسفلة الأوناش. 

نقول إن أبا حيان وهو بستشرف من الصوفية رؤيئهم 
- سواء كانت عشفا لمعائى الجمال والجلال أو مجرد نزو 
إلى التطهر من أوشاب الدنها وشرورها ‏ لم يكن مريدا (15) 
كاملا ليستغرق فى تهويماتهم الحالمة؛ وظل على اتصال 
بعض من عرفهم منهم قدیما یکانبهم ویتبع آخبارهم. وهذا 
ما يكشف عنه كتابه (الإشارات الإلهية والألفاس الروحائیة) 
وبدل على أله لم يسخل عن إرادئه قط فى سبيل الانقطاع 
إلى الله - کأی متصوف - وهندما عرف طرین اضبة للهية 
لم يستكنه الذوق الصوفى لغلبة ما لا سبيل إلى تغييبه من 
الرفمات؛ ولم بستأس بالأحوال لإيمانه بأن ما لايضره أن 
باه 


وعندنان آبا حبان احسن مراقبة الصوفية؛ رهبأ له 
ذلك معرفته القديمة ‏ فى دليا البشر - یعضهم. رلقد حكى 
أله أدى فريضة الحج مع جماعة متصوفة سنة أربع رخمسين 
وللالمائة؛ وکاد بهلك نی بادية بنی کلاب" "۰3 وفی کتابه 
(الصداقة رالصدیق) اخبار وحکم لهم ۲٩۱۱‏ قديمة المهد؛ إلا 
آنها لم تطغ على فکره قدر طفیان أسباب الحباة المادية؛ بل 
كان تفاعله أكبر بالفلسفة ‏ وإن لم يعده ابن النديم معاصره 
فیلسوفا کاستاذه ی سلیمان السجستالی وبحیی بن عدی 
النصرانى وعيسى بن زرعة؛ لم مسکویه الذی پسترد بدمامة 
حلفقه ما پتکلفه من تهذیب خلفه ۲٩۳*‏ وظل التصوف 
فى الل من قله ححتى طرق أبواب شراز بأخبرة من 
عمره. 

ربمخالطته الصوفية فیها؛ اعتاد أن بقول كالعلم 
الناصح ديا هذاء هذا لسان التصوف. والتصوف اسم يجمع 
أنواعاً من الإشارة وضروبا من العبار؛ وجملته التذلل للحق 
بالنعزز على العقل)””*. وبالشوجه نفسه ومراعاة للطقوس 
المنية باسالیب التواصل داخحل الصفوا المتميزة يقول: «اعمم 
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بأجمل تمية سائر ذوى الفضل من الصرفية:؛ فإنهم ملوك 
الدليا وسادة الأخعرةم 017 , 
كما بقول عن لغة الناصحين منهم - وأغلبهم ناصح 
أمين - بما فصلوا فى أنساقهم الدلالية التى نمذجرها على 
نحر ینم علیهم وحدهم: 
ديا هذا إن کنت غرییا ی هذه اللغة: فاصحب 
آهلها واسندم سماعها راشغل زمانك باستقرائها 
راستبرائها؛ فانك بذلك تائف على هذه الأغراض 
البعيدة المرامى السحيقة المعامى لأنها إشاراث 
إلهية وعبارات إنسية إلا أن العبارات الانسية 
ليست مألوفة بالاستعمال الجارى6(** , 
لم کال عرف مکانه بعشباه وملکه وجده بمن أوجده 
فقال: 


«أيها السامع؛ هذه مناجائى لربى مع أخمراث لها 
عندی» فان حرکك المشن الرباني وحفز سركك 
الشوق الإلهى وهب فى فضاء صدرك النسيم 
الفدسى؛ فتبلغ إلى احمل ثقلك على حتى 
نصدر غلیا بلا مال» وعزیزا بلا عشیر» ومستفلا 
بلا معین؛ رحبا بلا آفة» و واجداً بلا عدو , 


والموضوع فى كل هذا وقبل هذا غير محدد إلا 
بالمثل السامية؛ فكأنه موجود بغير دليل ملموس. وليس 
لعباراث أبى حبان مععلى مباشر تمثله لغته؛ وانما هی حصبلة 
ممرفية سافها فی سیمیوطیقات حلمية؛ أشبه بمؤرلات 
عاطفية. أى أن هناك إحساساً - أو مدركا عفليا - اول علی 
أساس أنه جماع مکاشفة (حوانية دبر الخالق شألها. ولسنا 
نغالى ‏ مادمنا بسبيل مكاشفة ‏ إذا جملنا نلك التوجهات 
مثيرات للتبصر فى سيافاته الانفعالية. وإن عشورنا فيها على 
نفس ركنت إلى الإيمان وهدأت روحها فى كل إشارة من 
الإشاراث الإلهية؛ نما مبعشه مطابقة كلامه ‏ فى المأرى 
الجديد ‏ لمقتضى حاله | 

رمهما يكن من شئ؛ فإن مقاربته لصوفية شيراز على 
ذلك النحسو الذى بسطناه جعله يرظف خطاب التصوف 


سس سس سس س فى الصداقة و الصديق 


- إفرادا وثركيبا - وهو يكتب للصديق المشفق: رالصاحب» 
والموالى » رالشتکی الساعد؛ والرفیق امس - بهذا الفن 
المسافر إلى الوطن ‏ والسامع المستدع بالقدرة الإلهية؛ 
والإنسان المحفوف بالنعمة النزاع إلى الله؛ والحيران فى سعیه؛ 
والسكران فى رععبه؛ والمتجاهل بين لحظه ولفظه. على أنه 
ظل مع ذلك مستوحشا؛ وترجح به الماضى وهو بسترجع 
رقالمه! من حیث هو «انسان لا بمکنه آن یمیش وحده 
بستوی له آن باری (لی القابره"۳*" شیخاً غکم فیه البلوی» 
و رفیقا بفشی انمالس بین من یژانس ومن بناغم. فسمان» 
لأن الإنسان الدى شقى لم يحركه العشق الربائى كى يسكن 
إليه ؛ لايكون إلا غرييا طحنته الغربة؛ وقد أنشد!*', 
إن الغسريب بحيث ما 
حطت رک‌لبه دلمل ‏ 
ويد الغريب ا صيرة 
ولسااله أبد) كليل 
والناس ينصسر بعسضهم 
سسا وناصسره نلیل 
لم عقب ! 
اياهذا ‏ يقصد لفسه غالبا هذا وصف غريب 
بای عن وطن نی بالاء والطين؛ وبعد عن الال 
له؛ عهدهم الخضولة واللین؛ ولعله عافرهم 
الکاس بين الغدران والرياض؛ واجستلى بعسينيمه 
محاسن الحمدق المراض... فأين أنث عن قريب 
قد طالت غربئه فى وطنه؛ وقل حمظه ونصيبه من 
حبربه وسكنه؟ وأين أنت عن غريب لا سبيل له 
إلى الأوطان: ولا طاقة به علی الاستیطان؟ فد 
علاه الشحوب وهو فى كن ؛ وغلبه الحرن حنى 
صار كأنه شن... قد أكله الخمول: ومصه 
الذبول, وحالفه النسحول 857 , 
ونرجو ألا تلبس علينا شخصية هذا الرجل بعد ذلك. 
فهر بين النعمة التى عزت عليه فى الدليا ‏ حتى طلقها للانا 
وأعرض عنها طلفا وأنبل على طليق نفسه من شهراتها 
الذميمة وعادانها الفاسدة» مم أمنية أن يجد ذائه عند الله 


الذی طال شوئه البه؛ رن اجله هجره آفربوه - كما 
يفول!'') - تعرض لهزات نفسية کانت سدانها ولحمتها 
تلك «الحساسات؛ الى تری ار بالعین؛ وتداق نار بالغم؛ 
ونلمس تارةٌ بالبد؛ وتدمنى تارة بالقلب: ويهجر من أجلها 
القریب ویجاب البلد النازح. 


لكن المإكد أنه ظل محروما حتى مع الافعراض أنه 
كان يهنا أحيانا عند من خالطهم ببعض لعمئهم ‏ وقد 
اعثرف بذلك فى رسالئله إليهم؛ إلا أنه أقر بأن استصلاءه 
منهم كان قليلا. وما أكثر ما شكا ذلك؛ ونوه به فى إشارائه 
- فیما بعد - حتی صار جناح الکبر مكسوراً؛ وربع اللهر 
طامساء وماء الشبيبة تاضپا ۲۲۱۱ , 


وان وضما کهدا ثدر عليه فيه أن يدشاءم؛ كان من 
الممكن أن يزهده فى الحياة التى صار فيها أغرب الغرباء 
وأبعد البعداء وهو بمسقط رأسه البسثه خعرقة واکلئه سلقة 
ولوعته مضرمة؛""؛ كما كان من الممكن أن يدفعه ذلك 
العشازم إلى طلب الموت؛ إلا أله لم يفعل إما لأله لم يكن 
على هذه الدرجة المتدنية من الفاقة التى لجج بهاء وإما لأله 
كان على إيمان بأن افتصاب الوت بالانتحار مثلا ‏ إنكار 
للطف الله الذى يرشد الإنسان للجادة فى العاجلة؛ ومصادرة 
من وجهة آنحری لرایه فی الوت من حيث هو عدم ؛ واليث 
معدوم لاشعور له؛ وأسمى منه الحی الوجود فاعلا بالحس 
والحرکة ولا نمام لأى إنسان إلا بهما. 


وقد لا يخلر ذلك من تخبط أو من متنافضات فى 
شخصية أبى حيان؛ إلا أنها تنم فى كل الأحرال على عفلية 
متفتحة نؤرفها حاجاث لم نكن فى متناول يده ومتاحة له فى 
الأجلة فقط .. لماذا؟ 


إنها بإيجاز الحكمة الإلهية؛ وهذه لا يزعزعها شئ؛ ححنى 
ران كان ما بدار حول توهم حال اللفس؛ وأنه لیس مبنیا 
«على الظن وإن کان شبیها به۲۳۱4 , والحکمة الإلهية أيضا 
هى النى جعلت للبشر عقولا فاصرة تعجز عن أن نه 
السبيل لتحقين المعاشرة الكاملة. وربما إذا صفا ضميرالإنسان 
للانسان - فی حال الصدائة بخاصة - آضاه الحل بینهما؛ 
واشتمل الخير عليهما؛ وصار کل واحد منهما عونا للاخر. 


۳۹۵ 





احمد کمال ز نی 


وهذا ما رآه فى أمور الأعلاق ومرافقة الأمزجة بين الصرفية: 
حيث الشوق إلى ما لا يكابر فيه آحد؛ وحيث السماحة 
والإحسان وعدل الإرادة الإلهية. 


على هلا الدحر من الجدل والعفاعل ؛ ربهده الفكرية 
اشقصبة, سجل ابر حبان مره الجدیده فى (الصداقة 
والصدیق) » وصارت تلمیحاله فى (الإشارات الإلهية 
والأنفاس الروحائية) إلى الذوق والالكشاف والربوبية والبيئونة 
رالرجد والوجدان والرصل والواصلین؛ بل صار مثل قوله 
أبن على لى وإلا فأبقنى لك“ من الوقائع اللغوبة التى 
اكتسبهاء أو من اللوازم الأسلوبية الثى نشى بمثانة العلامة مع 
الجماعة التى ربط مصیره بها. 


غير أن نلك اللوازم التظلمتها قوالب ببائية تطابق ما 
ارتضاه فکررها؛ وكان مناطها التصيحة العملية والتوجيه 
الأحلاقى الرفيع؛ مع الرجر أر التشريع المندد بالمجون رالجشم 
والتبذخ؛ وبالفكر «يخالله جهل وجدوث؛ ويفارقه علم 
ويقين»؛ حتى يرعوى وينجو من سكرات المدالف. ويجرى 
الخطاب على طول (الإشارات» بمثل النداوات الثالية: أبهها 
السامع؛ وأيها الإنسان؛ وأبها الستالس بالوحشة؛ ويا أخا 
العشراث؛ وأبها القائل البائح والسامع النائح؛ والأغلب ١يا‏ 


هدا.... 


وبين الشرضیب والشرهیب والعتب والاسشجداه 

والمراجعات الكتابية والتهنثة فى مناسبة ما والزجر والناجااه 

جد فى سيافات أبى حيان من معالى الصدافة والصديق ما 

يختلط فيه المطلق واحسوس؛ ار لنقل ما لا پمکن أن بكون 

الذی هر نفسه: ایا هذا؛ لذ بالله مجتمعا عن نفرقك» 

واضرغ [لبه منظوما عن أشتانك:”210؛ أو يفول فى استعلام 

الفطانة من الاشارات «لیس من الروهة آن تشکر صدیفا [ذا 
قصرء ۰۲۳۳ او یفول فی (حدی رسائله الطوبلة: 

«أبها الصاحب بالجنب والسامع بالأذن دون 

الذلب؛ هأنذا قد أعذرث إليك فيما أردث عليك 

وإن كنت على بعض ما لا أرضاه منك ولا أحبه 

لك. فإن علمت أنى فد نصحت لك وأمكبيك 


۳۹۹ 





من حظك؛ فتفبل فولی وصر إلى رأیی؛ فلعلی 


أسعد بلك [ذا سعدث بى" . 


لو قال أبوحيان ذلك - وما أكثر نظيره - وضممنا إليه 
ما تفرق أو بعض ما تفرق فى باب الحفاظ على الألفة كى 
لانعطب بالوجدان؛ أو ترى فى الذى تراه غير ما نراه؛ أو 
لانرفح القلوب فی الاعتذار» ار ا نفض بصاحبها حتى 
لابفال من العمبان؛ أو لا تذهب به فيما يغضب الله عليه؛ 
لسهل علينا أن نكتشف أن الصداقة ‏ عنده ‏ هى ما ينعم 
بال الإنسان بالفرار مع إنسان أخدر يوائمه وبطلب من الله 
دائما آن بفوده معه بزمام طاعته لی کریم حضرنه؛ ونکون 
نفسه متشلة للاسر والشسهی. وا نشسب العستب بینهما 
- وکلاهما من إذا غاب لا يغيب مثاله - فإئما إلى شجر قد 
أمرث عليهما كأسه وتقطعت بهما عليه أنفاسهما. 


ولب الصدافة فى هذا الإطارء الوفاء وإيثار لطائف البر 
رنکتم غرامض السر. ولا بمكن أذ تكون فبها «الحبة؛ الئى 
ثبتث بالصدق وماجث فى إعلاسها بالوجد إلا هبة من 
هبات الحب الربانی. واذن؛ یکون على الصديق ‏ الذى هو 
سلالة العرفة ومصاص 197 التوحيد ‏ أن يستمع إلى شكانه 
إذا عبر؛ ولا يشكوه إذا قصر. 

و ورود الشكاة فى هذا المقام؛ انعكاس حاله فى 
الطبيعة ؛ لأن عجزه عن الوفاء بتحقيق النعمة؛ من حيث هی 
هرى؛ علق مقادير حركته بأمنية يستطاع الامثلاء بتحقيقها 
ما كانث لذة حس وشفاء غلة. أى أن الشكاة الثى يعلنها 
ولايريد من الأخسر إعلان شكائه ‏ مدوطة دائما بالدعة 
والراحة والتمة. والهوی علی آیحال بما بتهالك علبه یفره 
وفد غر به أبوحيان فى العاجلة والآجلة؛ ولم بستطع شی ما 
لفت نظره عند الصرفية - کمزة الربوبية وتو القلب والبينونة 
بشهوانها واغهو الذى هو ثناء العبد فى فعل الحق أن يصرفه 
عنه» مع حرصه البلیغ على التقريم ومعاتبة النفس فى حال 
الزلل. بجانب افئثئاله بشمييز حاله هو عن أحوال من لا 
بستنیرول بنور الله؛ بفول «انتشاری بصفائی عشق منى 
لجوهرى»!215, كذلك بفول ؛ 


ويا هذا.. كنت كرنا بائد) من أنث به؛ فكأنك 
کرنك مطلفا: ثم تکونت ب(مداد من کنت له» 
نصار تکونك امنداهً لکونك. فلما بلغت آخر 
التکوین بنت» وانما بنت طن کنت به» فلما 
بنث تبونت؛ آعنی ظهرت خالدا بعد ما كنث 
بائداء إلا أن پیدودئك کانت بالحس... أنفهم 
شده العمرويبصة؟ إنك تخلص من هذه 
الفببصة ا" . 


هو عاشن لذانه ‏ جوهره ‏ ويطلب من صدبقه 
السامع؛ الذى وخطه الشيب؛ أن يرتفع إلى مستوى هذا 
' المشق, ولابد أن يكون هذا الصدین ند طلب الدنبا مشلما 
طلبها هر, ولابد آپضا آن یکرن قد افتفد حسه الصادق عن 
الصحیح والعليل فى طلبها. ولهذا أنحى عليه باللوم مبينا 
فضل الاعراض عنها ‏ أليس مرها شامرا لحلوها؟ رمئى 
أفادث أحد) من سكانها فائدة لم تكن عليه بائدة؟ - 
ودفصلا مماییها حتى يطهر نفسه من أماسها وقد مرنت 
على تصديع الشمل بين ألافها وأحبابها إلى محل لا ألم فيه 
ولا أذى؛ 
«إلى محل جد فيه النعيم صافيا والحق بادياء إلى 
محل لا يعتربك منه ملل ؛ ولا ينتابك فيه علل ؛ 
حيث لنسى فيه الحزن حسا و رسما؛ حبث 
امولی فتحكم: ويدنيك إلى حضرنه 
فتنعما' ''. 
إنه يلمح إلى المكافأة.. إلى العائد المادى الذى هيأنه له 
مرووته وفانعه جميعا طالما باهد بینه وبين المعصية؛ أو 
استطاعته أن بستمدل ابسیلة ندیمة حسنة حدبثةا » فیفتل 
حبله بحبل العسالحین وباری مرضبا عنه إلى فاء الله 
«اللهم... بك نلوذ معتصمين... وفى رياض نعمائك نرتع 
شرهین ولهین؛!۲۲. 
بطبيعة الحال ليس هذا الرئع ولا الشراهة ولا الوله من 
قبيل ما تجرى به الحياة الدلياء وإنما هو ما أطمع الله به 
عباده من نعمته؛ ولا لعمة بعدها ولا قبلها. وهر تصور پستند 


إلى منطق غيبياث الآخرة؛ فيما يتعلق بجزاء المنقين والشهداء 
وكل الذين سبقوا إلى الزلفة عند الله بالرشد والهداية. 
ولظروقه الخاصة: أر فى إطار «أزمئه؛ و «حرماله) 
ودشفرته؛ كانث مخايلة النعمة والتنعم ثما ساد أغلب المواضع 
التى خحاطب فیها «ذا الجلال رالجمال والإإكرام» واذا النوال 


. والأفضال؛ وكذلك المواضع التى يجوب فیها «بأسرار الحق 


فى عرصات الغيب على بسط التململ؛ حيث ليس للعبارة 
فيه نصيب؛ ولا للإشارة فيه رب ۳۱۳ 

هنالك يكون الأقرب إلى أبى حبيان ‏ تشيجة اغخايلة 
الوم إلبها - الجزاء الأوفى الذى يوعد به كل من أحسن 
عملا؛ 


«اللهم لا غنى إلا من أغنيته؛ ولا مكفى إلا من 
كفيته؛ ولا محفوظ إلا من حفظته. فأغننا 
واکفنا راحفظنا» واذا اردت بقوم سووا نمیزنا 
عهم؛ ۷۹۲ . 


وقد يخطؤه السداد؛ أو تأخيذه الحماسة فيقدم الرغبة فى 
التنعم على ابتغاء مرضاة الله. هنالك يخاطب ال ١هذاه‏ 
الذى يعنى به نفسه أو كل إنسان قائلا؛ 
ديا هذا؛ عليك بطلب الجنة حتی نمانق فيها 
الحور العين؛ ونسفى بكأس من معين؛ ونستخدم 
الرلدان اففلدین» ,(*۷) 
وفى مجال ذکر العاقبة للصاحب الفادی علبه بخشوعه 
الرائح إلبه بخضوعه يقول: 
... إن كنث إنما تبغى حظا من هذه الدنيا 
المشلومة فقد ساء نظرك لنفسك؛ وردك العثيارك 
فى يومك وأمسك... وإن کنت إنما مهب أن 
يكون لك طرب على ذكر الحق؛ واشتياق إلى 
محل القرب ؛ والتفاط لما ينشر من العبن المبئقة 
فی الخلق الكاشفة لسوءات الصدق؛ فأنث والله 
غریب فی حلك؛ رعزیز فی ذلك؛ فما أحق 
جبهتك بالتقبيل ؛ وما أولاك فى تأميلك بالتنويل 


۳۹۷ 


E 


وهذا يعنى أن أبا حبان جاوز الحب الصوفی - وبالنالى ‏ الحسى فى تفميض حد الصداقة. وأما الحب الذى 
الصداقة -. باشتراطه توفر العائد المادى فيه؛ وكان من قبل قد 2 يشكل الصداقة فى العاجلة ‏ فيولع به البدن مع دوام حاجة 
اختثرق الحب المثالى بالكشف عن «انفمال؛ المقل النفس إليه فلا وجود له قط؛ ومن لم لا صدافة ولا 
باستحسانه واسنشباحه, فاشترك الستور العقلی رالکشرف صدیق . 
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الصدافة والصديل؛ بشرح على مدولی صلاح؛ ط. مكتبة الأداب بالفاهرة منة ۱4۷۲ ص ص ۱۸ 3 وأصدرنى ؛ حبرلی ؛ أصله ص سدر البعير بسدر سدراً 
خير من شدا الحر. 

الإممام والمزائسة ؛ منشوراث المكتبة العصرية بيروت (د.ث) ٠١‏ : 4 5 والقدع هر القصد؛ ونق من نفيق الضفد ء والمراد هنا اتحدث بنعمه عليه ربما لنى 
منه من نگران. 

تاريخ ابی الفداء ۲ : ۸۵۸ 

أرشاة الأريب: معجم الأدباء يتين آحمد رفاهی؛ الفاهرة سنة 1975 , ١1118‏ . 

مفدمة امفابسات بتحفین حسن السندویی؛ دار سماد الصبام سنة ۱۹۹۲ (الائیة! ص ١1‏ , 

لامعا م رامزالسة ۱۰۵۱۹۹۱۱ 

نفسه ۰۲۲۷۰۱۲۲۱۰۱۳ 

انظر لي ذلك معجم الأدياء, ۱۵: ۵. 

الصدالة والصديق» ص ص ۲ ۳ واخاضة برضم خحوضص العاى لى الاو 

القابسات: ص صي ۱۳۸٩‏ ۰.۳۹۰ 

شه؛ ص ۳۱۲ 

الإشاراث الإلهية بتحفين عبدالرحمن بدرى» ط. الفاهر: ۰۱۹۵۰ 9۷۱۱. 

المفابسات ص ۱۳۱۳ hî‏ 

نفسه ص ص ۰۱۳۷۱۷ ۰۳۱۸ 

نفسه؛ صس ۰۳۷۹ 

نفسه: ص ۲۲۲, 

نفسده ص ۲۵٩۹‏ 

الصدافة رالصدیق ؛ ص 1 

احتفی مثلا فى ص ١١‏ من الكتاب المد كور بفول ابن کمب: «اخحیر لی مخالطة اللاس» رلا فائدا فی الفرب منهم والثفة بهم رالأعدماد علیهم4. 

ممجم الأدباء, 1١ ٥‏ ومحارف كاحرل هو الذى لا بصيب يرا من رجه نوجه إلهه » وذ کر الازهری ابقال للمحروم الذى لمثر عليه رزقه محارفا؛ ؛ انظر 
اللسان مادا ؛حرف!. 

الصداقة والصديق ؛ ص ۱ والجيوب هى الصدرر أر القلرب؛ مصطلحين أى متفقين. ولنتذكر دالما آن باللفة پلحل ابوحیان العذمرا رالژاحاة بمصاحبات من 
الرفاء والحفاظ بالرعاية والبذل والمؤاماة والكرم. 

نقسه ‏ ص 5 , 

نفسه؛ ص ۱۳۰۷ 

نفسه» عص 4 . 

نفسه؛ ص ۲ , رافالفة هى الماشرة بالخلق الطيب؛ وزاهق متقدم» وبتحلن يثرحم. 

نفه: ۱۳۲۷ ۲۸؛ وغرب المادية حدة الظلم رالشر. 

نفسهه ص ص ۰۲٩‏ ۰۳۰ رالجبرية التکبر» وداعية النفس أى تعزيها بالفى والانحراف؛ والرسن الزمام. 

نفسه: ص .4٩‏ 

لفسه: ص ص +8 ,8١‏ 
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نفسه؛ ص ۵۲ والعرف رالکر هما العروف رالميكر؛ رالخف بكسر الخاء الحفيف» قال امرژالفیس «یزل الفلام الخف عن صهراته؛ والصهرة مفعد الفارس من 
ظهر الحصان, : ۱ 
الساپل؛ ص ۰۲۵۱ 
نفساء ص ص ١‏ والمذل اللبن يخلط بلماه والشراب يكشره شيع. 
نفسده ص ۰۴ , 
نفسه؛ ص ۰۱۱۲ 
نفسهء ص ۰۱۱۳ 
الإمعاع ر الزالسة؛ ۲۲۷:۳ . 
الصدالة رالصدیل: مس ص ۳۲۳ ۳۲۷ 
نفسه» ص ۳۲۵. 
نفسه؛ ص ۰۳۲۸ 
نفسه» صس مي ۰۱۱۹۱۰۱۱۹۵ 
نسه: ص ۰۱۷۱۵ 
لنفسد ص ۰۱۱۱ . 
السابق» ص ۱۸۲ ؛ و سرم عانة؛ فرار الفطيع من حمر الرحش؛ بانصد ألا يفر من طالبى الحاججة قرار قطي الحمرا ؛ وفى الأصل (عالة) وهر لصحيل؛ لأث 
العالة شبه الخيمة تصیع من الشجر للانفاه نها من الظر. 
نفسه؛ ص ۰۸۱٩‏ 
الإمماع والزالسة ۰۱۱۳۱۳ 
السابق؛ ۰۱۱۲۰۱۳ 
مفردها المقام؛ وهر ما بتوصل ينوع لصرف دسف به بضرب تطلب رمفاساة تكلف, والمعررف أنه لأهل الفئرة عقاماث رلاهل الولاية مغاماث انری رهکذا؛ 
راجم لمبدالمزیز بدمبد الله المعجم الصرلي» ط. المغرب (4.)ا ص ص AF‏ 
مفردها حال؛ وهی عند الصرلية ما يرد على القلب من غير تعمد ولا اجثلاب ب السابل عن ۰۱۵ 
امريد هو امجرد غن الإرادة؛ وذكر ابن عربي الحاتمى فى الفدرحاث المكهة أن المريد هر من انقطع إلى الله عن نظر راستبصار وتمرد عن لردنه - السابل صس 
۲ 
زاغ والزالسا ۱۲ ۰۱۵۵ 
انظر على سبيل المثال ۲ ۰ نی ص 44 قال أحمد الصرلية عن الصديل ذهو الذي إذا عرض لك بالمكروه صرحت ألث له باحبوب؛ وإذا 
صرح للك باحبرب ساعدئه هليه . 
ار : الصداقة والصديق ص ص / رما بعدهاء رهذا الوصف الذى نعص به مسكريه يعنى أن مسكريه بتکلف حسن الخلق» لکنه بستره تکلفه بفیحه 
المفطر عليه. 1 
از شارات» ص ۰۱۱۵ : 
السابی, ۱۲۸ 
نفسه: ص ۲۲ ر العامي هی العمیاث. 
نلسه؛ ۰۲۹۰ 
الصداقة والصديق: ص ۰۱۳۱ 
الإشارات الإلهية؛ ص 4لا. 
السابق ؛ ص ص ٩۷؛‏ ۰ والشن رالشنة القربة الخلق الصغيرة؛ وأما الكن فهو الکدان آی ما بفی وبستر. 
ندسه؛ ص ۰۲۲۳ 
لفسه؛ ص ۰۲۲۲۱ 
الإشارات :ص ص الى 4: رفعجهم الأدپاء, ٠۵‏ ,۴۷. 
القابسات» ص ل 
الاشارات» ص ۰۱۲ 
السابق؛ ص ۰۲۲۲ 
تفه ص ۰۲۱۹ 
لفسدء ص ۰۳۹۸ 
الصا بضم الم خالص کل شئع؛ ونقول فلان مصاص قوبه رمصاصتهم أى أخلصهم نسبا. 
ی 





(54) السابل؛ ص 88", 

)۷١(‏ لفسه» ص ۳۷١‏ رالبيدردا مصدر ١باد؛‏ أى الهلاك؛ واللبيصة فى الحصى الجمرع بفصد المعضلة. 

(۷ نفسه؛ ص ۳۷۲. 

(۷۲) نلسه؛ ص )۰۳۷ 

(۷۳) نفسه» ص ۰۲۱۵ 

(۷) نلسه» ص ۰۲۱۸ 

(۷۵) نفت؛ ص 184 وماء معين ومعيون جار على وجه الأرض. 

. رالعين المبفقة فى الخلق فى ين الله تعالى‎ ٩۰۰۱۸٩ لدسه» ص ص‎ )۷٩( 

(۷۷ لفسه؛ ص ,#١‏ 

(۷۸) نفسه؛ ص ۱۲۰۹ 

(۷۹) لفسه؛ ص ۳۲۳: 

(۸۰) نفسه؛ ص ۱۳۲۸ 

(۱ نلسه: ص ۰۳۹۸ 

(۸۲) لفسه؛ مي ۳۵۷ وأبلى تعبى أر هلاكى ئي وججودى ١‏ معربة) ور یی ی ری مه لن کی ایا میرن کی اا نی بر 
دمن لفرل مدت علیه احسبت لبه بالعطاه, 





۳۰ 





لم يكتب تاريخ الضحك فى الثقافة العربية. ومازلنا 
بحاجة إلى الكتابة عن أعلام الثراث العربى الذين لهم صلة 
بهذا الشأن؛ على غرار ما كتب باخشين عن رابليه. 


إن للضحك معنى فلسفيا عميقا. وهو على ما ذكر 
باخحشین - وكان كلامه عن عصر النهضة ‏ أحد الصرر 
الأساسية التى تتجلى فبها حقيقة الإنسان والعالم؛ نهر وجهة 
نظر خحاصة عن هذا العالم لا نقل عن النظرة الجادة. ولذلك 
كان بطالعنا الضحك فى الأدب العظيم كما يطالعنا الجد 
فیه. فلمة جوالب جوهرية من العالم لا تری [لا من خحلال 
الضحله(۱؟, 

وقد ارتبط أبو حيان ‏ بوجه ما - بتاريخ الضحلكء وإن 
كان يمكن أن نقول عن ضحك أبى حيان إنه ذلك الضرب 
من الضحك الذى يميل إلى ما يمكن وصفه بأنه ضحك 
مشوب ۲۳۱۵0:0۵۱. وقد استعملنا كلمة الضحك لعموم 
دلالهاء ولأن الألفاظ الأحرى الجارية فى هذا البساب 


» كلية الآداب: جامعة القاهرة؛ فوع بلى سويف. 


كالفكاهة وما أشبه؛ مازالت بحاجة إلى تعريف دقيق. فكلمة 
١الفكافة) ‏ على ما يرى شوفى ضيف مثلا ‏ من 
«الکلمات التی حار الباحشرن فی وضع تعریف دقیق لها. 
والسبب فى ذلك كثرة الأنواع التى تتضمنها واخختلافها فيما 
بينها؛ إذ تشمل السخرية واللذ غ والتهكم رالهجاء والنادرة 
والدعابة والمراح والنكتة و ١القفش؛‏ والثورية والهزل والتصوير 
الساخر «الکاریکانوری»!۲۳. وفى اللغاث الأوروبية استمملت 
الکلمة الدالة على الفکاهة ۳۵0۲0۲۴ فی اللغة ال ليزية فی 
وقت ما للدلالة على الحالة العقلية غير المتوازنة: أو التقلب 
الفاجو) الذى يعترى الشخص بغير سبب معقول أو للدلالة 
علی حمافة لا نزول عنه ,۲٩(‏ 

ونبد می آلوان الضحك بالنکتة؛ فقد شفلت كثيرا من 
الب حشین(*. وآنرد لها عالم لتحلیل النفمی الشهور 
سیجمرند فروید تألیفا مستفلا. وفد جاء اهنمامه بها من 
فكرة أن العملياث العقلية جميعاء أو ما يحدث فى داخخل 
المقل الانسانی؛ آشیاء برتبط بعضها ببعض ارتباطا رلمفا. 
يضاف إلى ذلك أن موضوع النكتة له فى حمد ذائه جاذبية 


ی ليا 
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عجيبة ١‏ فنحن نسال دائما عن آخر نکتة؛ وكأنها حدث عالمى 
من الأحداث التی نتبادل السؤال عن وفوعها؛ وثراها وفد 
تعاورها أفراد المجمتمع شأن ما برد إليهم من أنباء هن آحر ما 
قد أحرزئه الأمة من أمجار" . 


ويمكدنا أن تصدف النكتة التى نقع عليها عند أبى 
حيان وتنئشر فى كتابائه فى ضره ما قدمه فروید عن تفنية 
البكتة”"' . وما يروع الناظر فى أمر النكتة عند أبى حبان أنها 
نفرم جمیمها على عدد محدرد من ألوان الدقنية؛ ومنها ما 
يفوم على تقنية اللعب بالألفاظ: أو ما يؤثر فروید آن بصنفه 
نحت اسم ١‏ الاستعمال المتعدد ؛ وضرب له أمثلة مختلفة“ , 
ومثاله عند أبى حبان ما رواه عن أبى العيناء حين فيل له؛ 
هل بقى فى دهرنا من يلقى؛ قال لعم؛ فى البكرا" . 
وبعضها پعتمد تفنية الغالطة وغربف العنی عن موضعه. 
فاقترض من بعض الموسرين من يعرفهم مبلغا من المال مؤكدا 
له بالأيمان المغلظة شدة حاجته إلبه. وفى اليوم نفسة الذى 
حصل فبه على المال رأه الرجل فى بعض مطاعم المدينة 
وأمامه طبق من طعام فاخر من السلمون بالمايونيز» نفال له 
مستدكرا: ما هذا؟ نفترض منى امال لتأكل السلمون 
بامایونمز» ألهذا طلبت منى المال ؟ وهنا رد عليه هذا قائلا: 
حين ليس معى مال لسث أكلا السلمون بالابوليز؛ وحين 
يكون معى المال ليس من حقى أن أكل السلموث بالمايونير: 
مئى إذن بكون لى أن أكل السلمون بالمايونيز ١*0‏ , 

وأمثلة نكية المغالطة عند أبى حويان کلیرا؛ مها مارراه 
عن نوفل بن مساحق حين أنوه بابن أخبيه وقد أحبل جارية 
من جیرانه, فقال له؛ با عدر اللهء لما ابتلبيت بالفاحشة هلا 
عزلت ؟ فقال: باعم بلغنی آن العزل مکروه..(لخ۲۱. وحکی 
أن فیلسوفا ظلمه إنسان فشد عليه فعضه؛ فقيل له: فعلت ما 
تفعله النساء؛ فقال: لاء بل ما يفعله الأسد(؟١).‏ وحكى عن 
ی العبناء أن أحدهم كان له غلام کسول؛ قال: فوجهثه 
يرما ليشترى عنبا رازقيا وتيناء فأبطاً وزاد علي العادة؛ ثم جاء 
ثم جلت بإحيدى الحاجتين ١‏ فأوجعته ضربا وقلت؛ إنه ينبغى 
للك اذا استقضیتك حاجد آن تفضی حاجشین , لا [ذا آمرنگ 


۳۰. 





بحاجتين أن تج بحاجة؛ ثم لم ألبث بعدها أن وجدت علة» 
فقلتِ له: امض فجلنی بطبیب وعجل؛ فمضى وجاءئى 
بطبيب ومعه رجل آخر؛ فقلت له؛ هذا الطبيب أعرفه» فمن 
هذا؟ قال؛ أعوذ بالله منلك؛ ألم تضربئى بالأمس على مثل 
هذا؟ فد قضبت لك حاجثین وأنت استخدمتنی نی حاجة؛ 
جنتك بطبيب ينظر إليك؛ فإن رجاك وإلا حفر هذا قبرك؛ 
فهذا طبيب وهذا حًا" , 


فهذه النرادر الثلاث تستخدم أسلوب الجدل المنطقى 
اتبریر السلوك» شأن النكتة التی رواها فروید؛ لکنه استخدام 
مغلوط؛ لأنها فى حفيفنها مجافية للمنطق؛ فصاحب الال 
فی النکتة الثی رواها فروید لا بستنكر على الرجل أكل 
السلمون بالذات» وإنما يستنكر عليه إنفاق المال فى مثل 
ظروفه فى هذا العرف. وهذا المعنى الوحيد الذى يحثمله 
الكلام هو ما أهمله الرجل فى إجابده ومجاهله ثماماء حتی 
جاوت الإجابة ردأ على موال أخعر كانه لم يفهم 
السؤال!؟“. التقئية هنا إذن يمككن أن نكون فى صرف 
المعنى عن وجهه أو تحريفه عن موضعه!*1'. وفى النادرة 
الأولى من النوادر التى ذكرناها عن أبى حيان يظهر القياس 
المغلوط فى جعل الزئا بمنزلة النكاح الصحيح وكون المزل 
مكروها حينكذ؛ راهلت الإجابة موضوعها الأساسى؛ وهو 
إحبال الجاربة من غير نكاح صحيح. كذلك فى النادرة 
الشائية حبث لا يعض الأسد دفماً للظلم عن نفسه؛ وإنما 
يعض للافئراس. كذلك جد الأمر نفسه فی النادرة الثالثة؛ 
فصاحب الغلام برید منه آن بجشهد فی استممال الحكمة 
نيما يجلب له النفع وتهش نفسه له؛ ولیس فی استممال 


الحكمة على نحو مطلق. 


والتقئية وحدها ليست كافية؛ کما ذکر فروید(۲۱۳, 
ثنبنی علیها نکتة. ویظل هنالك شی آخر غیر التقنية وان 
كان هذا لا پتنانض مع الفول بأن السكتة تختفی باختفاه 
التقنية؛ أو بعبارة أحرى لو صيفت صياغة أخخرى مختلفة 
بحیث تخلو منها. 

إن الاستعمال المتعدد للمادة الواحدة؛ وهو هنا ١‏ يلقي؛ 
التى استعملت بمعنيين؛ إنما هو صورة ثما سماه فرريد 


0 


بالتكفيف 20508833:105: فاللعب بالألفاظ إنما هو تكثيف 
ليس غيرءفهو نقئية تنرع إلى الاقتصاد فى الكلاء!"!) وهو 
أبرز خمصائص ثقنية النكئة! فكل تقدبة للنكئة تتزع إلى 
الاختزال نی الشعبیر؛ لکن العکس لیس صحیحا؛ إذ ليس 
کل ایجاز في القول بتمخض عنه نکتة؛ فلابد إذن أن يكون 
الاتعصاد الأی نصادفه فی اللکت؛ انشصادا من نوع 
خحاصی (۱۸. ان فروید بربط النکة بالأحلام؛ فالتكثيف الذى 
هر جوهر تقنبة النکتة التی تعتمد علی اللفظ تنبلی عليه 
كذلك الأحلام. وکذلك الحال فی نکت العنی - ومنها 
نكت المغالطة التى أشرنا إليها. فتحريف المعنى عن موضعه 
بظهر کذلك فى تقئية الحلم؛ وهو المسؤرل عن لهسور 
الأحلام بمظهر ملغز يحول بيننا وبين الدرة على تبين أنها 
استمرار لحياة البقيلة (15), ٠‏ 


وفى الآداب الأجنبية أمثلة كثيرة لما يسمى انكئة 
المشنفة؛ . ومنها ما رواه فرويد عن محكوم عليه بالإعدام افتيد 
تنفیذ الحکم؛ فطلب شيئًا يضعه على رقبته حتى لايصاب 
فى طريقه بالبرد. وكذلك ما حكاه عن لكثور هوجو أن 
بعضهم؛ وكان قد حكم عليه بالموت لاشتراكه فى مؤامرة 
ضد ملك إسبائيا؛ كشف عن الدمائه إلى طبقة النبلاء 
الإسبان الذين لهم حق فى ارتداء غطاء الرأس وهم في 
حضرة الملك؛ وأعلن عن تمسكه بهذا الحق؛ فقال للملك! 
إن لرموسنا حقاً فی آن تهوی آمامکم وعلیها غطاژها (۰۲۰ 
ولكن خمير مشال لذلك ما وراه أبو حيان فى (البصصائر 
والذخائر) (1") أنه الما ذهب بهدبة ليقئل انقطع قبال نعله» 
الت 

ونکت الرد اللاذع ار الجواب الحاضر ۲۵۳۵۳166 كثيرة 
عند أبى ححيان . والرد اللاذع دفاع يقوم به المرء ضد ما 
برجه إليه من هجوم؛ فيديق من يهاجمه من كأسه نفسها ' 
ومن أمثلده التى ذكرها فروید؛ ولها نظائرها فى الآداب 
المربية؛ أن أحد النبلاء كان فى زيارة لإحدى مقاطعاته؛ 
فرأى بين جموع الحاضرين رجلا شديد الشبه به؛ نساله؛ 
هل كانت أمك نخدم فى القصر؛ فأجابه الرجل: كلا يا 
سيدى»؛ لكن كان أبى ۲۳( . وقد قلئا؛ يذيقه من كأسه 
نفسها لأن الرد هنا يقوم على ممائلة لم تكن متوفعة بين 


الضحك فى أدب أبى حبان 


الهجوم ورد الهجوم . ومن أمثلة ذلك مما رواه أبو حياث؛ قال 
عبدالملك لبشيئة: ويسحك مارجا منك جمیل؛ قالت: الذى 
رجت منك الأمة حين ولتك أمرها (۲۳*. ودخحل مالك بن 
هبیرة السکونی علی مماوية فأدناه وفربه؛ وكان شيها فاليا 
حسن الجسم؛ فخدرث رجله فبسطها؛ فقال له معارية ليت 
لا با أبا سعيد جارية لها مثل سانك. فقال؛ یا أمير المؤمنين ؛ 
والساق متصل بمثل عجیزنك(*۲۳. وکان مماوية معروفا 
بمظلم العجيزة. ومر شيم على غلام من الأعراب فقال 
باعماه قد نصر قبدك: فقال: يا ابن أعى أما إن الذى فصر 
فيدى تركته يفثل لك القبد *"'. وقال نصر بن سيار 
بخراسان لأعرابى: هل أنضمت قط. قال: أما من طعامك 
وطعام أبيك فلا . 


وئد ذکر الترحیدی - بعد إيراده لهذه النادرة ‏ أن 
نصر) حم من هذا الجواب أياماء وقال: ليتنى حرست رلم اه 
بسؤال هذا السیطان (۲۳۳. والظاهر أن أبا حبان كان بروف له 
هذا الضرب من النوادر والملح. ويظهر هذا فى تعليقاته عليها. 
فال؛ 
دومن الجواب الحاضر السکت الذی حز الکبد 
ونقب الفؤاد ما جرى لأبى الحسبن البتى مع 
الشريف محمد بن عمرء فإن ابن عمر قال 
للبتی؛ آت والله شمامة ولكنها مسمومة. فقال 
البتی علی النفس: لکنك أبها الشريف شمامة 
مشمرمة عطرت الارض بها وسارت البرد 
ہد کرها) ۷" . 


واذا كان أبوحيان لا يفوته فى وصف الجواب الذى 
أفحم الشريف أن يذكر أنه «حز الکبد ونقب الفژاد؛ ؛ فإن 
ذلك إنما يكشف عن جائب من لفسه هوه ستأنى للكلام 
عنه حين لتناول علافته بالصاحب ابن عباد التى تمخض 
عنپا کتاب سهم لی فن الهجاء» هر کشاب (أحلاق 
لوزیرین) , ریکفی هنا آن ند کر ما نلاحظه على جملة النوادر 
لى ندل فى باب الجواب الحاضر- أو على الجائب 
الأعظم منها - من أنها تجرى بين متحاورين أحدهما ملك أو 
أمبر أو ما إلى ذلك والآخخر دوله فى الرئبة؛ وهى العلاقة التى 


و.؟ 
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كانت بين الصاحب وأبى ححيان؛ واحشمل هذا منه أشياء 
كان يود لو كان جوابه عنها مثل هذا الجواب . 

وأهم شئ نسغى ملاحظته أن النكئة عند أبى حيان 
يمكن أن نكون مدخلا مهما لدراسة شخصيته ؛ فالملاحظ أن 
هناك ججملة واسعة من الدكاث الجنسية فى كتابائه؛ وكذلك 
النکات التى يرد فيها ذكر التبول والثبرز؛ ويضاف إلى ذلك 
النکاث التی تکشف عن بلاهة الأخسربن*۳؟. رلمبنه 
الملاحظة دلالئها البالغة؛ فقد اتهی الباحثرن من خلال ما 
قاموا به من مارب على أشخاص ملختلفين إلى تصنيف البشر 
إلى فريقين: فسريق يميل إلى الفكاهة التى توافق البول 
العدوانية عنده؛ وهؤلاء هم الذین اطلق غلیهم داللبسطون» 
61 وفريق يميل إلى الفكاهة التى ترضى ميولسه 
العقلية والإدراكية؛ وهؤلاء هم 100:06 وقد سموا بالعربية 
(الالطوائهون». وقد خفن الباحشون من وجود علاقة مطردة 
بين الدموذج الأول المنبسطون؛ والميل إلى النكات الجنسية 
والفكاهة العدوانية. أما الدموذج الانطوائى فيميل إلى الفكاهة 
العقلية التى تقوم علی الذ کاء والفطنة وسرهة البدیه!٩۲.‏ 
ونستطيع أن نسلك أبا ححبان فى الدموذج الأول الذى يمبل 
إلى تفضیل اللکنة التی تکدف عن بلاهة الأخرين؛ وقد 
ظهر ذلك فى سخربئه كذلك بالصاحب ابن عباد وابن 
العميد فى كتابه (أخبلاق الوزیرین) ؛ أو تفضيل النكئة التى 
تنجه إلى السخرية من السلطة""2. وصاحب هذا المراج قلما 
يستطيع أن ينذوق نكتة عن حياته الخاصة. وهذا ما ظهر عند 
مداعبة الصاحب له وقد قدمت على مالدئه مضيرة. فال أبو 
حيان: فأمعدث فيها. ففال له الصاحب: يا أبا ححيان إنها نضر 
بالمشابخ. فقال أبو حيان؛ إن رأى الصاحب أن بدع التطبب 
على مائدئه فعل. لم قال: فکائی آلقمشه حجراء إذ خعجل 
واستحها ولم بنطق إلى أن فرغنا 517" , 

وهنا نقع على المفارقة التى نستحق الوقوف عندها فى 
ملیل شخصية أبى حبان؛ فقد دأب كائبو سيرته على أن 
یمیلوا بشخصیته نحو الدموذج الانطوالی او اقبض(۲۳۴ , 
رحقبقة الأمر بخلاف ذلك. 


۳۰۹ 





وفى النكتة الثى رواها عن أبى العبناء حن سفل: هل 
بقى فى دهرنا من يلقى.. إلخ» نفع على الشاهد فی کلمة 
«يلفى؛ التى استعملت بمعنيين: الأول من النعل (لقى) : 
والغائى من <ألقى) ؛ والمعنيان متناقضان. ولعل الدى أغرى أبا 
حيان بإيراد هذه النكئة؛ على قلة كلفه بهذا الضرب القائم 
على اللعب بالألفاظء ما فيها ثما يمكن توجيهه على أله 
هجاء لأهل زماله. وهذه شيمة له كاد يعرف بها لكثرة ما 
اشتکی منهم. كان مرة بحضرة أبى سعيد السيرافى أستافه» 
فكتب غبارة رجدها علی طهر كتاب» وفيها؛ 
حسبتك إنسانا على غير خبرة 
فكشفت عن كلب أكب على عظم 
لحا الله را ناد نحوك همستى 
نمی طول امقام على الذم 
فقال أبو سعيد: يا أبا حبان ما الذى تكتب؟ قال:؛ 


الحكاية التى على ظهر هذا الكتاب؛ فأخعلها وتأملها وقال: 
نی إلا الاشتغال بالفدح والدم وللب الناس"". 


لفد كان أبو حيان بنتفص كل شئع سجية وطبعا؛ فان 
رأيناه يقف من أسائذنه مرذفا مختلفا: فإنا نستطيع أن لری 
فى تعصبه لهم تعصبا لنفسه والحيازا إلى رموز شخصه؛ 
وليس على التفسير الذى ذهب إليه بعض الذارسی:(۳. 


وئد ولف غیر واحد من اللین کتبوا عن أبى حبان 
عند هله الموافف الثى نظهر فيها عدوانيته. ورأى بعضهم أنه 
كان يتعمد الإغاظة تعمدا ويحب المباهاة والمماحكة ولا 
يحاول التملق إلا مشوبا بالتهكم؛ وأن تصرفاته لم نكن نصدر 
عن سذاجة ار هن ثله دراية بأداب ال ۳۶۱ 4 ونه لم 
يكن يستطيع أن يضحك ولا كان يتقبل أخطاء الناس بروح 
مشهكمة؛ وإنما كا ينفعل ويحشد ويجبه بالجواب من 
بخاطبه(۱ ۳ , 

رنظهر کذلك عدرانیده فی مراضع کشیرة خر اللی 
وقف عندها الدارسون؛ کتهجمه علی ی سمید البسطامی 
حين حضر مجلسه وسمع فائلا بقول له؛ آبها الأستاذ ال 
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فلانا يقول: متى عرض کلام أستاذ کم آیی سمید علی کتاب 
الله عز رجل خالفه ولم يوافقه؛ ففال جهلاه والكلام لأبى 
التوحيدى: فلم أجد نكر من أحد حضر من أصحابه ولا من 
غيرهم... فولكئتي السمية لله عز وجل رلرسوله عند 
هل , 


ولعل أبا حيان فهم كلام البسطامى على غير وجهه. 
وربما عنى البسطامى أن المعنى المطلق للنص حارج عن طاقة 
البشر ؛ وإنما هناك ما يفهمه البشر من الدصء؛ وهو هنا 
خاصة ما نهمه هذا المعترض على كلام أبى سعيد. فما 
بدبغى أن يعرض حینشذ علي البسطامی هو هذا الفهم الذى 
خالف فهمه هو. وابر سعید هذا هر نفسه الذى أورد له أبو 
حيان كلاما بدل على غيرته الشديدة على الدین ^" . 


وبظهر هذا الميل إلى العدوان كذلك فى فصته مع 
مسکربه؛ ححين فال له هذاء وكان قهما على خحرانة ابن 
العميد: أما تزى إلى خط صاحبنا فى إعطائه ثلانا ألف ديار 
ضربة واحدة. فجبهه ابر حبان بقوله: لو غلط صاحمك فيك 
بهذا العطاء وبأضعافه وأضعاف أضعافه أكنت تتخيله فى 
نفسك مخطفا ومبذرا ... أوكنث تقول ما أحسن ما فعل 
وليه أربى عليه. وتغالى أبو حيان فى الرد ححئى وصل ذلك 
بالحسد أو شع من جدسه؛ قائلا لمسكوبه: أنت تدعى 
الحكمة وتتكلف الأحلاق؛ فافطن لأمرك واطلع على سرك 
وشسرك”؟" . وصيل الطبع بأبى حيان فى هذا النص إلى 
العدوان والتهجم واضح بغير خفاء. والدص نفسه بظهر منه ما 
انطوت نفس مسكويه عليه من الثقة به والاطمئنان له؛ بما 
أسر إليه من خاطرة نفسه ونجوی طميره. 

إن هذه الممائى كذلك يمكن أن نظهر عليها حين 
نی لدرس کنابه (أخلاق الوزبرین) . ولم یدرس کتاب ألى 
حیان الدرس الواجب له من حيث هو كتاب فى فن الهجاء؛ 
أسس صاحبه لهذا الفن بما يمكن أن يكون تاربخا له فى 
مقدمة طوبلة تستغرق من الكتاب نحوا من ماله صفحة. وهذا 
الکتاب یمده بعض الستشرقین - وليس مغالها - أروع آبات 
النشر العربى؛ ومن أحسن ما كتب فى تصوير شخصيات 


الضحك فى أدب أبى حيان 


الناس فى القرن الرابء('4). وينبغى درس الككتاب فى ضوء ما 
کنب هن فن الهجاء السانوری. ويصدق على أبى حیان ما 
يصدق على أصحاب هذا الفن؛ فشأنهم شأن الوعاظ من 
جهة أن لهم مطلبا فى إقناع الناس بكلامهم ودثعهم إلى 
انشور من الأشرار أو أصحاب الرقائل - برعمهم ٠٠‏ . لهو 
دائما ينجه بالكلام إلى جمهور من المتلفين معجبا من شأن 
الصاحب ابن عباد مثلا حين يقول: 


ابالله يا أصحابنا حدئونى؛ أهذا عقل رئيس أو 
بلافة كائب أو كلام مدماسك؟ لم ممدون به 
وتتهالكون فيه ونفيظون أهل الفضل به؟ هل 
هناك إلا الجد الذى يرفع من هو أنذل منه؛ 
ويضع من هو أرفع متهي 1 . . 
وإذا عدنا إلى كلام فرويد عن النكتة وجدناه يميز فيها ۰ 
بين نوعين من الضحك - ضحك برئ لا يؤذى أحدا 
رضحك آخر مفرض آو غهر برىا. فالأول ضححك بغير ضغينة 
رالثانی عدرانی أساسه السخرية الثى نستهدف شخصا ما. 
وهدا هو الأساس الذى يمكن أن يعول عليه فى التفرقة بين 
الكوميديا الي ججمعل من الضحك غاية فى ذانه , والهجاء 
الذى يبعث على الاحشفار والازدراه ویست‌خدم الضحمك 
سلاحا. الضحك الأول ضحك |شفانی یفترن بالشماطف؛ 
والدانى نضحك فيه على شخص ماء وإن لم يكن فى ذانه 
مضحكاء ولکن لان هناك من بسفهه وییمثنا علی الضحلك 
منه ضحکا تهکمیا ساخرا لاپخلو من احتقار وبغض. الأول 
برئ والشائى ذو غرض. والكوميديا المغرضة؛ وكذلك انكمة 
الى تميل إلى العدوان؛ هما أسلوبان أو هما لونان من التفنية 
يلجأ إليهما فى الهجاء - وهو فن الحط من قدر الشخصية 
بالسخرية بها 149 , 


وقد كان الدقاد فى تاربخ الآداب الأوروبية بميزوث ببن 
نوعين من الهجاء: الهوراسى والجوفيدالى ؛ نسبة إلى الشاغرين 
الفديمين ‏ هوراس وجوفينال. فالأرل يدجه إلى المسلية 
الساخعرة من الحمن رالادهاه والرياء أكثر ما يعبر هن السخط 
والض‌فینة؛ رالشانی سك على الازدراء والاستهجان 
الأحلاتى““ . وضحك یی حیان من النرع الشانی؛ نهو 


۳ 





السيد إبراههم محمد 


جاد كل الجد فى إثارة الضحك المشحون بالسخرية من 
الصاحب. وقد أفصح أبو حبان عن هذه النية منل البداية فى 
مقدمته الطویلة: حین استدرك بقوله؛ 


«فأما قول ی الحارث حمین وقد سلل عمن 
بحضر مائدة محمد بن يحيى رجوابه ؛ اللالكة؛ 
فيل إنما نسألك عمن بأكل معه؛ قال: الذباب» 
فإن هذا من باب التملح والمجانة . وليس من قببل 
الصدق فی شوها (fo)‏ 

فهذا القول يفصح عن أنه لم بکن بهتم بالضحك 
البرئ؛ بل كان من وراء بحثه عن الضحك غرضء هر إثارة 
الاستهجان والبخش. 


والکاریکانیر والسخرية والبارودی» وكلها حيل أو 
تقنیات استخدمت فی الهجاء علی مر العصور ۲۳ ۲۲, تطالعنا 
فی کتاب (أحلاق الوزيرين) . 


والکاربکاثیر - کما بفول فروید - نوخ من الحط من 
قدر الشخصية بالتركيز على صفة من صفانها أو ملمح من 
ملامحها كان يمر دون أن پثوثف عنده احد؛ لأنه “كان 
منظور) إلبه حيدعد فى الإطار الكلى للصورة العامة. وحين 
بلنفت إلى هذا الملمح وحده دون سواه يقع التألير الممصود؛ 
رهو الضحك الذى يمد حينعذ من الجزء إلى الكل ؛ أى إلى 
الشخص نفسه. فإن لم يكن الشخص بشتمل بالفعل علی 
ذلك الملمح» فإن الكاريكايثر حيند. يعمد إلى خلق ذلك 
حلفا بأن يتجه إلى عنصر ما فى الشخصية ليس مضحكا فى 
ذانه نیبالغ فى تصويره ”"21. ويضاف إلى ذلك ما ذكره 
كوسلر فى شأن الهجاء من أن الإضحاك يأنى من جهة أن 
هناك صورئين خشممان معا فی ذهن القاریا فی اللحظة 
عبنها: الصورة التی بالفها ویعتادها للشی الذی بصور تصویرا 
ساخرا والصورة الأخری الشوهة له التی تتمکس فی مرا 
الهاجى. والهجاء يجعلنا تكتشف فجأة سخف الشئ الذى 
ألفه ويجعلنا نكتشف كذلك إلفنا للشع السخيف ^ . 
ومن الور التى تطالعنا فى (أخلاف الوزيرين) من ذلك 
تصوير الساحب ابن عباد فى صورة مجنوك؛ والمبالغة نی 
تصوير حركاته التى تخرج على حكم العادة فى حركات 
العقلاء يقول الئوحيدى 117 


۳۰۸ 


دطلع ابن عباد على يوما فى داره؛ وأنا قاعد فى 
كسر رواق أكتب له شيا قد كأدنى به فلما 
أبصرته فمث قائما فصاح بحلق مشقوف؛ افعد 
فالورانون آخس من آن بقوموا ثا: نهممت 
بکلام, فقال لی الرعفرانی الشاعر: احتمل فان 
الرجل رفيع؛ فغلب على الضحك؛ راستحال 
الفیظ تمجبا من خفته وسخفه؛ لأنه قال هذا وقد 
لری شدفه وشمخ ألفه وأمال عنقه واعترض فی 
اتتصابه واتصب فی اعتراضه؛ وخرج فی مسك 
مجنوك ؛ قد أنلت من دير جئون) . 
والحماكاة الساخحرة أر البارودى؛ من الأساليب التى يشيع 
استخدامها فی کتاب (أحلاق الوزبرین) . وكشير من كلام 
التوحهدى محاكاة لكلام الصاحب؛ وإن ادعى هو أنه يحكيه 
ولابحاکبه. قال ؛ 


«سمعته يقول يوما وقد جرى حديث الأبهرى 
التکلم؛ فقال: لعن الله ذلك الملعون المأبون 
المأفون؛ ججاءنى بوجه مكلح وأنف مقلطح ورأس 
مسفح وذفن مسلح... ولسان مبلح فكلمنى فى 
مسألة الأصلح؛ فقلث : اغرب عليك غضب 
الله الأترح الذى يلرم ولاييرح) ۰ بلي 
ومن ذلك قوله لشیخ ص خر اسان : 

«والله لولا شيبك لفطعتك نقطیعا وبضمتك 
تبضيعا ووزعتك توزبعا ومزعتك تمزيعا وجزعتك 
ریما وادخلغلک نی حر أمك جميعام!! 0 , 


ویفول ابو حبان فى هذا الصدد مسفها للصاحب 
ومصورا له بالحمق وضعف العقل : 
اقلت للمسيبى أين يبلغ فى عشقه للسجع قال 
يبلغ به ذلك أنه لو رأى سجعة تنحل بموقعها 
عروة الملك ويضطرب بها حبل الدولة لكان يأنى 
لها ويستعملها ولايعبا بعافبتها؛7؟*' , 


ويرى أكثر النقاد المعاصرين أن البارودى ليس مجرد 
تكرير لنصوص أخرى؛ فهر يختلف عن النموذج الأصلى فى 


= 


النص وفى السياق انعثلافا تؤكده النغمة الاستهزائية بوجه 
عام. وهو لايهدف إلى تصحيح العمل الفنى الأصلى الذى 
بنصدى له لكنه فى كشبر من الأحوال يجلب المئعة؛ وفى 
بعض الأحيان يسفه ويحمق وببعث على الضحك!؟0 , 

وأما السخرية اللفظية م1 [و6:5؟: أو ما قد يسميه 
النقاد رہ لقامعتنصاةطا ؛ فأكثر شئع شيوعا فى (أخلاق 
الوزيرين) . وكلمة «السخرية) لها فى الثقافة الأوروبية تاريخ 
طوبل ؛ فقد ظهرت عدد أفلاطون وأرسطو للدلالة على سلوك 
بعينه؛ لكنها استعملت فى زمنهما كذلك للدلالة على 
استعمال بعينه للغة؛ هو فى أساسه استعمال مراوغ کالذم 
بأسلوب المدح أو المدح بأسلوب الذم؛ ومن ثم صارت 
السخرية لوث من ألوان البلاغة واللجاز"؟* .. 

على أن کلم «السخضریذ؛ ارتبطث فى الكوميديا 
ااغريفية بشخصية الاپرون 6108؛ الذى يتطامن فى كلامه 
ويظهر الخضوع وينظاهر أمام شخصية الألرون 818205 بأنه 
أفل ذكاء مما عليه واقع الحال؛ لکنه بنتصر علی الألزون وهو 
شخصية متبجحة تنسم بالغباء ومتداع النفس. وقد ظل المعنى 
الأصلى للتظاهر أو الثباين بين ما يقال وما عليه واقع الحال 
باقيا فى أكثر الاستعمالات النقدية لكلمة السخرية؟**'. بل 
صارت الکلمة مرادفة للعظاهر کائنا ما کان» وإن لم يكن 
لذلك شأن بالسخرية (2*7. وهذا النمط من السخرية شائع 
فى كتاب أبى حياث؛ يظهر فى قوله عن الصاحب بعد أن 
أظهر ضعف عقله لقوله: يجوز أن يكون الفلك من سلجم أر 
جزر ار فجل؛ هو مع هذا المقل السخیف بطلب کتب 
ارئل ریجممها رینظر فیها... وبقول فى أبى الحسن 
العامرى: قال الخرائى كذا وكذاء وإذا خملا نظر فى كثبه 
ومصنفانه ؛کذلك فوله هنه: وکان مع هذا المذهب الذي 
يدل به وبسمیه «العدل والتوحید » قليل التوجه إلى القبلة 
قلیل الرکرغ والسجود ينذا 

هذه هی السخرية اللفظية التى يريد بها الكائب أن 
يلفث النظر إلى الهوة التى تفصل بين ما هر واقع وما ينبفى 
أن بكون! 


الضحك فى أدب أبى حيان 


«فکانه پسر إلى القارئ بنكتة - فيما بينهما - 
عن إنسان يستهدفه بالدسفيه والزراية. ولذلك 
كانت السخرية ضربا من الاستملاء؛ وکانت من 
أجل ذلك أسلوبا شائعا فى الهجاء؛/4* , 


ودوافع الهجاء تتعدد؛ فهذا الإمعان فى تصوبر حمق 
الملهجر ند يكرن نوعا من التشفى من القهر والظلم؛ وقد 
يكون الدافع إليه الغضب أو الكراهية. كذلك يمكن أن 
يكون الهجاء ضربا من الإسقاط؛ أى إسقاط الفشل الذى 
يحنى به صاحبهة على سواه ۲ وممانا: الترحيدى من 
الوزيرين اللذين جمل الكلام فى كتابه على أخعلائهماء رهما 
الصاحب ابن عباد ابن العميد؛ أمرها معروف. وإذا كان 
بحاول أن يربنا أنه يينى هجومه على الوزيرين على أسس 
مرضوعية غير منحازة؛ كما ظهر فى عبارئه التى ذكرناها 
أنفا: أهذا عفل رئيس ... إلخء فإن الذوق الحديث صار أمبل 
إلى الشلك فى دوافع :الكائب» والظن به آله (لما تخد من 
الباعث الأخلاقى - كما بظهر فى تشنيعه على سل رکهما - 
غطاء للغضب المتخفى مث الهجاء ("1, 


كذلك؛: کشف النشاد هن بعد سادی فی الهجاه 
بشترك فيه الكائب والقارئ معا؛ إذ يستمدان بهجتهما فى 
الهجاء من كونهما يجتمعان معا على ضحية واحدة في 
عمل من أعمال العدف اللفظی. وهذا التفسیر مستمد ما 
ذكره فرويد فى شأن الدكئة المفرضة:؛ 'كما يثلاءم مع تفسير 
هریز للضحك بأله شموخ أو اتتصار يستشعره المرو فجأة. 
وبإمكاننا أن نفيد من كلام فرويد فى فهم الهجاء رتفسير 
المتعة التى تأنينا منه حين يقول: إننا نحقق مئعة النصر على 
عدرنا بجمله ضغيلا أو خسيسا حقيرا جديرا بالازدراء. وحين 
يتكلم عن الدكنة على أنها نوع من السمرد على سلطة 
فاشمة ؛ فباستطاعتدا أن نمد هذا العنی كذلك فيما يتعلق 
بالهجاء وما فيه من نزعة إلى الإيذاء 17" . 

إن المعنى الذى نؤكده هو أن أبا حيان ينبغى درسه 
على أنه أحد افلام الهجاء نی آدبنا العریی. وفی حبانه 
وکتابانه ما يكشف عن استعداد أصيل فيه لهذا الفن. لقد 
لاحظ بعض الباحشین مفلا أن أبا حيان لايمدح أحدا إلا 


۳۰۹ 











السيل إبراهيم محمد 


استدرك على المديح بأدواث الاستدراك التى من شأنها إظهار 
العيوب وتغليبها على الصفات الحميدة "". وقول الباحث 
أيضا إنه: كان مسوقا بحكم طبيعته وغربزته إلى التنقيب عن 
النفائص وافتناص المیوب؛ فهر بتلمس من الملامح والطباع 
كل ما يرمز إلى التندلى الخلقى ويشير إلى الحطة 
والبذالة 3 , 


ونحن مع الرأى الذى يقسرن الضحك إلى الشعسور 
بالنفوق والاستعلاء . وهو رأی هوبز کما قد نفرر. وکان 
ارسطو بری الضحك ناما هن اکدشاف نفطة ضعف لدی 
الغير يعتقد الضاحك أنه لا يتعصف بها "“. ومذا الرأى 
يشافق - أخمر الأمر- مع مبادئ التطوربين الذين برون أن 
الأصل فى الابتسام هيقة الحيوان الذى يفتح فمه استعدادا 
لالتهام الفريسة الئى ظفر بها. يقول زكربا إبراهيم: إن 
الباحشين الذين يأخذون بهذه النظرة إنما هم فى العادة أوليك 
الذين يربطون بین الضحك وظاهرة الوق أو الااتصار؛ 
فيفولون إن الابعسامة قد اقترنت فى البدء بتغلب الإنسان 
الأول على غريمه؛ أو تفوقه عليه فى مبارزة جسمية (*, 
ولذلك كانوا يربطون بين الضحك والعدوان؛ فنحن 
«لاتکشف عن نراجلنا؛ تعبیرا عن الودا؛ رانما هی صررا 
رمزية ترجع إلى أثار الوحشية الأولى والرفبة فى المهاجمة. 
وهم لذلك يرون أن الضحكة الأولى للبشربة هى ضحكة 
الاستيلاء على الفريسة والاستمتاع بنشوة الانئصار 110 , 
كذلك؛ فإن الإنسان غير المتحضر يضحك لا يصيب غيره 
من عاهات وأفات جسمية؛ لأن ذلك كان عند البدائى 
العاهاث. يضاف إلى ذلك أن الضحك الناشيع عن دغدغة 
مواضع بعينها فى الجسم وهو فى رأى كثهر من الباحلين 
الصورة الأولية للضحك التى تفرعت عنها سائر الصور على 
سبيل التطور- إنما هو نوع من رد الفعل يلجا إليه الشخص 
على سبيل الداع عن لفسه ضد هذا الموقف العدوائى 
الراحی؛ لأن الدغدغة تمثل ضربا من العدوان بتخذ شكل 
اللهر أر اللمب ١‏ , 


من أجل ذلك» فرق الباحشون بين الإحساس الجمالى 
والضحك. فالإحساس الجمالى؛ وهو يدولد عن رؤية الشئ 


۳۰ 


الجمیل ؛ بقوم علی الانسجام والتوافق والشوازث؛ أما الضحك 
فیتولد عن رژية الفبح والخطاً؛ الفشل فی شتی صوره. 
ولذلك کانت الکومیدیا - کما پذهب شارل لالو - لا تصور 
القيم العلبا أو امحل الأحلاقية السامية؛ وإنما هی تعسوير 
غالب الئاس رنفاتسهم رمظاهر ضعفهم ۳ 
وقد حاول بعض الباحخین قراءة ما كتبه أبو حیان عن 
الصاحب فى ضوء فكرة برجسون عن الضحك؛ إذ (تبدر 
أوضام الجسم الإنسانى وحركاته مضحكة إذا ذكرنا هذا 
الجسم بألة ميكانيكية؛؛ فالخطيب الذى يظل يشير بهديه 
على نحو ألى يثير فينا الضحك. وتقليد الأشخاص كثيرا ما 
يكون مجلبة للضحك لكونه يلفتنا إلى الجائب الألى الرئيب 
المجانى للطبيعة الحيوية لوجودنا. يقول الباحث؛ فطن 
التوحيدى إلى هذه الفكرة الآلية التى تقوم عليها فلسفة 
الضحالك »؛ وكأنه أدرك بل کاله وسليقته الغنية أن كل صورة 
آلبة أضيفت إلى جسم أو وجه حی علی نحو ما فصله 
پرجسون تكون مضحكة؛ فوصف الصاحب على لسان ابن 
العميد؛ فقال؛ كان أبو الفضل بن العميد إذا رأه قال: 
(احسب أن عبنيه ركبتا من زثبق ؛ وعفه عمل 
بلولب؛ وصدق فإنه كان ظريف التثنى والتلوى 
شديد الدفكك والتفتل؛ كشير التعوج والتموج 
فى شكل المرأة المومسة والفاجرة الماجنئة والغخث 
الاشمط». 


ويقول أيضا؛ 


انتراه عند هذا الهدر وأشباهه ‏ يعنى كلامه 
السجع - بتلوی وییتسم وبطیر فرحا ریتفسم .. 
یدشاکی وینجایل ویلوی شدقه ویلع رشه.. 
ويشهالك وشمالك؛ وبتقابل وبشمايل ويحاكى 
المومساث؛ . 


کان الصاحب بدشد وهو بلوی رثبته وبححظ 
حدقته وبنرى أطراف منکبه» ویتسایل ویشمایل 
کاله الذی یتخبطه الشیطان من المى 1907 , 





وبغض النظر عن كرن هذه القراءة صحيحة أم غير 
صحيحة:؛ فإن فكرة برجسون معترض عليها بأنها فكرة 
متعسفة ساقته إليها نزعئه الحيوبة. ومن الذين نقدوها أرثر 
كسلر الدى يقول؛ لو كان الجمود فى حمد ذائه مشهرا 
للضحك؛ لكانت التمائيل المصرية القديمة أكبر لكتة عرفتها 
الانسائية ۲۲۰۱ . وند تصدی لنقدها - من قبله - شارل لالو 
عالم الجمال الفرنسی الذی لا براها صالحة لتفسیر شتی 
مظاهر الفكاهة:؛ وبرى أن الضحك يكولد فينا لنيجة الهبوط 
فى مسئوى النهمة؛ فالموقف الجاد الخطير إذا الكشل عن 
كونه موقفا تافهها؛ ولد فينا الضحك. وإذا رأينا شخصا عظيم 
البدن يررعنا بضطاميه وعظلم پدئه : لم إذا تكلم جاء صوله 
كصرت الطفلء فإننا نضحك. وهكذاء فالضحك إنما ينشأ 
عن الشعور المهاجوم بهوان الآخر. وماهية الفكاهة: 


اتتحصر فى إظهارنا على المثالب والعيوب حتی 
نضحك منهاء ولیس من شأنها علی الاطلاق أن 
تكشف لدا عن الحاسن والميزات حتی تمجب 
بها" . 


إن النظریات النى طرحت حول مرضوع الضحك 
كثيرة. وليس هذا مجال الخوض فى ذلك؛ إلا أنه في 
سياق الكلام عن الضحك عند أبى حيان ‏ ينبغى أن تذكر 
أن بحث الموضسوع من هذه الزاوية لم يكن بعسيسدا عن 
اهتمامات أبى حيان. فقد أفرد إحدى مقابساته» وهى المقابسة 
الحمادية والسبعون لذلك؛ يقول؛ 


«سألت أبا سليمان عن الضحك ماهو؟ فقال 
الضحلك قوة ناشلة بين قوتي المنطق والحيوانية؛ 
وذلك أنه حصال باستطراف وارد عليها. وهذا 
المعنى تعلق بالنطق من جهة؛ وذلك أن 
الاستطراف إلما هو تعجب. والتعجب هو طلب 
السبب والعلة للأمر الوارد. ومن جمهة يتبع القوة 
الحيوانية عندما تنبعث من النفس» فإنها إما أن 
تحرك إلى داحل؛ وإما أن تدحرك إلى حارج 
[رإذا خركت إلى حارج] فإما أن يكون دفعة 
فيحدث مها الغضب؛ وإما أولا فأولا وباععدال 


الضحك لي أدب ألى يان 


ليحدث السرور والمرح؛ رإما أن تدحرك من 
مارج إلى داحل دفعة فيحدث منها الخرف؛ 
واما آولا فاولا فيحدث منها الاستهوال؛ وإما أن 
تتجاذب مرة إلى داخعل ومرة إلى خارج فيبعدث 

٠‏ مها احوال آحدها الضحك عند مجماذب القوئین 
فی طلب السبب فیحکم مرة آله کدا وسرز أنه 
ليس كذا وبسرى ذلك فی الروح حتی بنتهی 
إلى العصب فمحرك الحرکتین التضادئین» 
ونعسرض القفهقها فى الرجسه لكثسرة 
الحواس 90 , 


ورد الضحك إلى قوتى المنطق والحيوانية هوه بلفتا 
اليوم؛ إرجاعه إلى أمرين أحدهما نفسی والاحر فسیولرجی؛ 
فالضحك ظاهرة فسيولوجية مئلما هو ظاهرة سيكولوجية 
ایضا. وند بحث الضحك فی النظربات الحديلة من الزارینین 
معا (۷۲۳ 


لقد درسا الضحك فی آدب التوحیدی حتي الآن من 
جهة کونه باحدا فی سواه من اللاس عما يضحك؛ ولم 
لبحث عن الفارفات الى اشدملت علیها باه هر وکتابانه؛ 
بحيث جمعل مده هو نفسه موضوعا لذلك. لدمد إلى فول 
أرسطو عن الضحك بأنه يدشأ عن اكتشاف لفطة ضعف لدى 
الغير يعنقد الضاححك أنه لابتصف بهاء فهل خبلت حتفا حمياة 
۳ ححيان من هذا الضعف؟ لنرجع إلى ما رواه أبو حيان فى 
رسالته من (الصداقة والصدین)(۲۹) من آنه لقی صوفیا يقال 
له جعفر بن حنظلة؛ وکان ابر حیان قد اراد آن بسلك طريق 
التصوف؛ فساله؛ من اصحب؟ فقال له الشیخ؛ اعطات؛ قل 
لی من لا اصحب؛ فانی ان حصرت لك من لا تصحب نقد 
آرشدتك الی من تصحب» ففال له ابو حيان؛ فمن لا 
آصحب ؟ ال لا تصحبنی ولا تصحب من كان مشلى. ولم 
يزد الشيخ على ذلك. ویمکننا آن نقراً هذه الفصة لی ضوه 
ما نقدم من كلامنا عن أبى حيان؛ فلعل الشيخ لس منه 
نروع نفسه إلى العدوان واستعدادها لخبر طريق التصوف القائم 
علی العمل ولیس العلم وحده؛ فنصحه بالابتماد هن صحبته 
بهذا الرد الحاسم الدال. 


۴۹١ 








السيك إبراهيم مطمله 


كلام أبى حيان فى مواضع مختلفة من کتابانه بدل 
على أن نفسه بقيت طامحة إلى الدنباء متطلعة إلى المال 
والجاء والشهرة؛ حتى وقد بلغ من السن نهايته» ما بدل على 
تأصل ذلك فيه كما أشار هو إلى ذلك فى رسالته التى بعث 
بها إلى الفاضى أى سهل على بن محمد بعد أن أحرق 
کتب"*۳*. وقد استدرجه الصوفی (لی السوال الذی بهیی) 
للاجابة التی آجاب بها لمصرفه بذلك عن ملاحفنه. ولبس 
برهن من هذا ما ذكره أبوحيان من آله لقی جعفرا هذا بعد 
ذلك بمدة وهو متوجه إلى مكة» فقال له: أيها الشيخ؛ لقد 
جرحت سری بکلامك فی وئت کذا وکذا. فقال الشیخ؛ 
أردت بتنفيرك منى إغراءك بى» فإن الشيخ إنما أراد أن 
يتخلص منه بهذا الجواب. 

هذه القصة تصلح ‏ بذانها ‏ أن تكون مدخلا لدرس 
السخرية فى أدب التوحبدى. فهى مثال ججيد على السخرية 
السقراطية التى نظهر شیدا وتبطن شيها أخعر؛ وتتجلى فى رد 
الشيخ على أبى حيان ‏ تظهر عدم صلاحية الشيخ؛ أو بعبارة 
أخرى تظاهره بعدم الصلاحية للصحبة؛ وتخفى أن أبا حيان 
نفسه لم يكن صالحا ‏ فى نظر الشيخ - لطريق النصوف؛ 
بما نفرس فیه هذا من استیلاء حب الدنیا علی قلبه. ثم إنها 
کدلك لا جيب إجابة صريحة عن السژال» بل تتتصل منه 
رتنحرف إلى سواه. ثم إن قول الشيخ له بعد ذلك: أردث 
تنفيرك منى إغراءك بى؛ يظهر فبه - إذا أخسلنا بظاهره ‏ 
المعنى الكامل للسخرية السقراطية الئى تنحو إلى استدراج 
الخصم ولیقاعه فى الشباك. وهى طريقة كان بنظر إلبها 
حصم سفراط علی آنها طريقة حسیسة ووضیعة۲. 


رند مير النقاد فى تاريخ السخرية بين مفهومین: 
السخربة بالمفهوم القديم؛ وهی الثی بتحفن بها غرض 
بلاغى ؛ وهذه سبفت الاشارة إليهاء ويمكن أن نطلق على 
صاحبها فى العربية لفظ السخرة - بفتح الخاه. ثم السخرية 
التى جاوز بها الرومانتيكيون هذا المعنى وأطلق عليها من أجل 
ذلك السخرية الرومالئيكية» وهذه لا پشصدها الره فعسدا؛ 
وإنما يلحظها فيما يفع أمامه من أحداث؛ أو قد يتبينها فى 
جهل الشخصي: بدرانمها - کالذی نراه فی مسرحیاث 
شكسببر مغلا" أر فد بعبينها فى الأفكار أر المراقف؛ 


۳۲ 





كالوقوع على ألوان التنافض فى النظم الفلسفية. وهذه 
بمكن أن لسميها بالسخرية العيانية 0056:78016. وهكذاء 
بعد أن کانت السخرية شیدا یفصد البه فصدا: اتتفی عنها 
الفصد رصارت شیدا تفع عليه الملاحظة ویتراه‌ی فی الفن؛ 
بل صار فى الإمكان رؤية العالم كله على أنه مسرح بنهض 
على السخرية. وبعبارة مختصرة؛ صارث السخرية نشاطا ذا 
طبيعة جدلية دبالكتيكية لا يمكن الفكاك منه؛ كالنظر إلى 
شئ بقع بجواره شئ حر مضاد له على أن ذلك نوع من 
السخرية؛ ولو لم يكن ذلك مقصوداء كما لو وقعنا فى 
الطبيعة على قصر فخم يجاوره كوخ بائس. ثم صار النظر إلى 
التنافض الفائم بين الإنسان بأماله ومخاوفه وبين الفدر 
بضرارنه وعناده على أنه سخربة. ومن لم؛ شاعت فى الأدب 
تعبيرات مثل: سخرية القدر؛ وسخرية الحياة؛ وسخرية الصیر... 
إلخ؛ وصار الإنسان هو السخرة - بسکون الخاء: آی الهدف 
الذي نجه إليه السخرية 0 


هذه كلها معان يمكن أن نفع عليها فى سيرة أى 
حبان وأدبه. فالسخرية التى يمكن أن نعاينها فى حيائه كثيرة. 
منها أولا جهل الشخصية بدوافعهاء كما ظهر ذلك فى لبسه 
المرقعات تشبها بالصوفية؛ ظنا منه أن لديه دافعا لطلب الزهد 
فى الدنياء وان كان قد أدرك دوافع نفسه وأبان عنها فى 
أخربات أيامه على نحو صريح يدفعنا إلى التعاطف مع ضعفه 
البشری» حین نال: انه کان بطلب بکتبه الشالة من 
الناس؟"؟2. ومثل ذلك يقال فى لبسه المرقعات وتشبهه 
بالصوفية. ثم إن هذا المظهر الصوفى وخخلاطه بالصوفية 
والغرباء وركوله إلى أصحاب المرقعاث: كل أوللك أكسبه 
- كما يقول بعض الباحئين' )4‏ فسولة وغرارة؛ على 
حلاف ما کان برجو بهذا السلوك. وتلك سخرية آخری. 
ومنها كذلك أنه أراد شيفا وأراد القدر له شيفا أخر معائداً . 
آراد الغنی والوجاهة والمجلت حيانه عن غير ذلك. فالفدر 
الساخر - کما ذکر بعض الباحثین ۲٩۲!‏ - یابی الا آذ يجرى 
على خلاف أمانى النفس فعمل على إزعاج التوحيدي 
ووضع العقبات فى سبیله ما أدى إلى (اتخاذه الانقباض 
صناعة؛ ؛ وصار يتنفص لبعد ما يشتهى وبتحرق. ومنها رابعاً 
أله أراد برحلئه الهروب من الوراقة فرده الصاحب إليها حين 


سس سيت 


طلب منه نسم ثلائين مجلدة من رسائله لا يرججو المره مع 
نسخها أن ينتفع بعمره وبصره ‏ كما قال هر. ومنها أخيراً 
أنه أمضى عمره كله فى الوراقة - أى إخخراج مصئفات 
الأدباء والعلماء وغييرهم إلى حير الوجود والبقاء أو الخلود ؛ 
لم آلهی حبانه بحرق كتبه هوه وغير ذلك من آنواع السخرية 
فى حيانه كثير. 


ظ ٠‏ هذا الامجاه فى نبين السخرية أر التناقض والمفارقة فى 
السلوك ونى التفكير من الاتماهات الأصيلة عند التفكيكيين. 
كان دريدا يشبه بالجوكر- ومعناها الضاحك؛ فى أوراق 
اللمب؛ بقدرئه علی تقویض كل فكر والسخرية به بما فى 


ذلك فکره هو نفسه!۲٩۲.‏ ویشبه أن يكون ذلك مزاجا عاما ‏ ' 


نی السفکیر الحدیث الذی لم یعد یجنح ای القطع بشی 
وأخيذه مأخذا جديا. 

وإذا عدنا إلى أبى حيان فإنه كان نمطا مما أطلق عليه 
الشخصية الانبساطية؛ لکنه اصعنع خلقا غیر خلفه؛ جمل 
من الباحكين من يذهب إلى القول بأنه کاث؛ 


1 مزاج سودارى ويغلب على صاحب هذا 
الزاج الححزن والانقباض اللذان یفضیان به تما 
إلى العشاؤم والنظر للعالم من جرانبه الكليبة 
المطلمة 8559 , 


ار الفول؛ «إن شخصية أبى حيان أفرب إلى النموذج 
المنطوى منها إلى الدموذج المنبسط:!84. لقد أصاب ياقوت 
حين قال هنه: إنه اتخل الانقباض صناعة. وهذا فول ذو نفاذ؛ 
وان كان قد ذهب معناه عن کثیر من الباحشین. وکما انخذ 


الهوامش والتعلیقات: 


(4) 

(۲) راجع ما كتبه فرويد عن النكنة الكلبية؛ 
(؟) الفكاهة فى مصر: دار العارف ۰۳ ۱۹۸۸: ص۰۱۰ 
)4( 


أبو حيان الانقباض صناعة؛ اصطنع زى الصرنية على فير 
تمكن أخلاقهم من نفسه؛ کما اصطنع الشكوى والتبرم. 
يقول عبدالرزاق محیی الدب. 460 , 
ولو كان الرجل کما وصف من الضمف والعجز 
والمرض؛ ما قدر على تأليف المقابسات الذى 
يعجر عن تأليفه أفوى الئاس ذهناا. 
ولا يغيب عدا - بالإضافة إلى ذلك - أن أبا حبان 
عاش نحوا من مائة عام. رهلا أمر له دلالته كذلك بالإضافة 
إلى ما تقدم. 
ومناط السخرية فى نظاهره بما لیس فیه واصطناعه 
مزاجا غير مزاجه. وقد كان بن جونسون؛ من لفاد الإمجلير 
فى عصر النهضة؛ يميز بين نوعين من المزاج؛ المزاج الحق 
الذى نرى فيه خلفا بعيئه؛ كححدة الغضب والتيه والنزوع إلى 
الانتقام ؛ قد استبد بصاحبه جسدا وروحا. 'كذلك هناك المزاج 
المصطنع الذى يجنح صاحبه إلى الظهور بمظهر بعينه ليعرقه 
الناس به؛ کیشار نوع بعینه من اللباس والکلام والاداث 
الاجدماعية: وهو ما كان مادة خخصبة للكرميديا الهجائية التى 
كان بن جونسون من أقوى أنصارها!"8 , 
إننا مازلنا بحاجة إلى دراساث مفردة ومستفيضة عن 
أعلام الضحك فى الثقافة العربية فى ضوء النظريات الحديقة؛ 
حتی بنسنی دراسة الضحك فی هله النقافة بصورة شاملة 
تبین من خلالها فلسفة الضحك فیها. ونحن نرجر بهذا 
البحث أن يكون لبئة من اللبنات التى تسهم فى بناء هذا 
المعنى. 


Mikhall Bakhtin, Rabelala and Ha World, trans. H lewoinky, 1968, P.66. 
Jokes aad Thelr Relation To the Uneonsclous, rans, J. ntrachey, 1963, PP, 110 - 15. 


Eneyclopaedla Britannica, Humour, V | 1, pp. 39 - 40. 


وكانت الكلمة نستعمل فى اللانينية للدلالة على السزائل أو الأخبلاط التي بدتمل علیها جسد الانسان؛ رهى أريعة؛ الدم والبلغم والصراه والسوداه. 
واخخدلاط هذه السوائل بنسب مختلفة داخيل البشر هر الذي يؤدى إلى اخعلان أنرجئهم وهر الذى يحدد صادائهم العقلية والبدلية. والإنسان النام تدرازن فبه 
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هذه النسب. أما من غلب عليه واحد منهاء لإله يككون دسیا آر بلخما ر صارايها ...إلخ. ولكل منها صفائها؛ فالصطراري فلا سریع الفضب: آصفر الوجه؛ 
تحبل » كثير الشعر: نياه؛ طموح: ذر نزعة إلى الانتقام؛ أمعى الذكاه... إليخم. ولذلك كان هذا المراج العقلى غير النوازن موضوها صالحا للكوميديا. 


«Delia Chiaro, The Language ef Jekes, London, 1992 انظر علی سببل البال‎ 
= ChrlnopherP. Wilson, Jokes, London, 1979, 
» Victor Raskin, Bemantle Mechanlsess of Humor, 1995, 
= Marcel Qutwirth, Laughing Mater, Comell University, 1993, 
رانظر کدلك کاب فرربد سابق الل کر.‎ 
Jekas and their Relations to {he Unconscious, p, i5. 
Ibid, pp. 16 = 89. 
ibid, p. 6, 
۰۷۸/۲ البعساثر رالذخاثر: لین ؛ وداد الفاضی: دار صافر - بیروث‎ 
Ibid. pp. 49 - 0 . 
۰۱۸۳/۱ البصالر واللخاثر‎ 
۰۱۳۰۱۲ نشسه»‎ 
۰۸۰۱۱ للسه»‎ 
مامز‎ asd Their Relation, p. 0, 
bid, p. 5i. 
Ibid, p. 73. 
Ibid, p. 42. 
blê, p, 44. 
10, 0 88. 
ibid, p. 230. 
, ٠١/١ انظر: البصائر وال لخائر؛‎ 
Jokes and Their Relation, pp. 68 «< 9. 
, ۱۹4/۳ الإمماع والمۋانسة,‎ 
۰۱۸۸۷۱۳ ابصاتر رالاخاثر‎ 
, 14/8 نس‎ 
۰۱۰۱/۳ الإممام والمزائسة؛:‎ 
۰۱۰۰۱۳ : لفسه‎ 
رهناك سبل من هله النكث فى مواضع متفرقة من کاب البعساثر والذخاثر : انظر مثلا: ۳۵/۲ ۰۸ ۰ ۹۰ ۸۷۰ ۱۱۱۰ ۱۰۷۰ ۱۳۳۰ ۱۳۸۰ ؛‎ 


۹ و ۱۱۱/۳۳ ۱۱۲۰۱ ۱۸۱۰ ۱۸۲۱ ر ۲۱۸/4 » وانظر ابضا: ۵۸۱۱ ۱۵/۲۰۱  ۱۱-‏ ولیضا: ۱۸۱/۲ ۹۰/۵۱ 
انظر؛ زكرا إبراهيم» سيكولوجية الفكاهة رالصحلك: مکبة مصر - الفجالة؛ ۲۰۲ - ۰۲۰۸ 

راجم ملا باثوت لی معجم الأدباه ۱۸۳/۲ ؛ حبث يقول؛ كان مجبرلا على الفرام بثلب الكرام؛ أو ما بفرله پيراهيم الکبلائی (رسائل أمی حیان #عوحیدی؛ 
ص٩4)‏ من آنه کان شدید الحسد رالبخض للری الجاه والنعمة. 

اجع زکیا رام ار حان افوحیدی: ۹۳ 

زکربا ليراهيم؛ الرجع السابن؛ ص۳٩۰‏ 

الفابسات» مفیل ؛ حسن السندویی؛ ص ۰۱۰۳ 

إحسان عباس » أبو حيان التوحيادى؛ الطبعة الثائية؛ جامعة الخرطوم ؛ ص٠‏ . 

الرجم الساپن؛ ص۸ 

لفسه؛ ص۱۳۱ ۰ 

البصائر راللخائر, ۰۲۰۹/۱ 

السابل» !/e*؟,‏ 

معجم الانباه ۱۵۱/۱۶ رنظر کذلك احلاق الوزیرین» ۲۳ - ۰۲۸ 


راجع راهيم الکیلائی؛ رسائل ابی حیان الموحیدی: س9۵. 
8 اج امه 


(۲) اخلانی الرزیرین ؛ غقین؛ تحمد بن اریت الطدجی؛ دددن ۱۱۹۱۵ ص۲۲٠‏ . 


Abrams, A Glossary of lierary Terms, p. 181. (tr) 
Ibid, pp. 154 - 335. (Et) 

0 (ه1) أخلانى الرزبرین: س۷۵:‎ 
The Longman Dictionary ملاموظ أن‎ Terms, satire, pp. 271 - 72. (40 
Jolkas aad thelr Releilon, p, 201. 21 
Arther Kossler, The Act ef Creation, Pan Books, 1970. (4A) 


(44) أخلاق الوزیوین» ۰۱۸۱ " 
(0۰) سابل ص ۱۲۱- ۰۱۲۲ 


۱ نلسه؛ ۰۱۸۰ 

۱( لس ۰۱۲۸ 

Irena R. Makaryk (ed.), Eaeyelopedin ef Contemporary lerary Theory, Canada, 1994, p, 605. (er) 
D. C. Muecke, Irony asd tha Ireaie, p.16. (64) 
Abrarns, A Glossary of literary Terma, p.80, (ae) 
D.C. Muecke, Op. el, p. 17, (a 
۱ ۰۱۱۱-۱۱۵ الا الرزبرین:‎ ۷۱ 

Johan Peck, literary Terms, pp. 147 - 48, (aA) 
D. Griffen, Satire, Kentucky unlvershty, 1994, p. 164, (94) 
1044, 9, 1 
4, 0۶. )63 - 4, ۱ 51 
۰۱۳۹ إبراهيم الكيلائى ؛ رسائل أبي حيان؛ ص‎ ( 

(۱۳) اسابل: ص ۰۱۳۸ 


۰۲۲۵ مجدی رهبة؛ معجم مصطلحات اأذب؛ س‎ “O 

. .١ زكربا إبراههم, سيكولرجية الفكاهة والضحلك؛ ص‎ )٠( 

(5) السابق؛ ص ۰۱۲۸ 

۰۳٩ نلسه؛ ص‎ )٩۱۷( 

(۸) لفسه» ۰۱۸۵۱۱۸۳ 

(14) إبراههم الكيلاني رسائل أبي حيان الفرحيدى: ١45 ١48‏ . 

(۷۰) أحمد أبر زيدء مجلة عالم الفكر, انمند ۱۳ المده ۰۴ ۱۹۸۲ (الفكاهة والضحك) ؛ ص 4, 
(۷۱) زكري إبراهيم ؛ سيكرلورجية الفكاهة رالضطكف: ١17‏ 18 , 

(۷۲) القابسات؛ شین محمد لولیں حسین؛ ۲۹۸ - ۰۲۹۵ 

(Yr)‏ راجع مفلا؛ 

(۷۸) رسالة في الصداقة والصديل: ط. نصر ١74‏ ہہ ص ص۱۱ ۔ ۰۱۱۷ 
)٠6(‏ انظرها فى رسائل أبى حيان: إيراهيم الكيلانتي» 1١4‏ - 1114. 

راجع! .13 D.C. Muecka, Irony and the Irealc, p.‏ 
(vy)‏ فى مسرحية هدري الرابع - الجرء الفائى» يسرع الأمير رأبره على فراش الت بضع الناج على رأسهء والسخرية لكمن حين بعضح جهل ابر لداع ال 


قابنه إلى هذا السلوله؛ بالإضافة إلى سخرة أعرى نكن فى أن الأب كان ناكما فولع فى وهم مره مات ومسغرية الأولى عسيقة والأخخرئ سطحی 
Muecke p. 2l.‏ 


راجع؛ 
Irony aad the Ironic, pp, 19 - 23, (YA)‏ 


(۷۹) رسال إلی الفاضی ای سهل؛ ضمن رسائل أبى حیان؛ ص ۲۰۹ . 
)4 عبدالرزنل محبى الدین؛ أبر حيان التوحياءى: ص 54 . 
(۸۱) إبراهيم الكيلاني : رسائل أبي حیان العرحیدی: ص ۰۱۱ 


Victor Raskin, Semantic Mechanlems of Humor, pp, 19 - 24, 


B. Becgouzi, Exploding ,اوه‎ 1991, p. 134. (AY) 
پراهیم الکیلانی؛ الصدر السایق» الج‎ (AF) 
. 19 ركرا إيراهيم ؛ أبر حيان البرحيدي: ص‎ )414( 
۰۸۳ (هه) المابق: ص‎ 
Eacyelopaedila بمعا همعلا‎ ۷۰۱۱, 0, 


(A7) 


۳۹۶ 











ونون“ 


e‏ و 2 9 ت 
هی ها ا 


أولا أريد أن أشكر المجلس الاعلی للثقافة» وحصوصا جابر 
عصفورء على دعوتهم للمشاركة فى هذا المؤتمر؛ فهذه 
فرصة للجمع بين حبيبى: أبى حبان التوحيدى؛ ومدينة 
القاهرة التى أفتقدها كثيرا وأنا فى الولايات المتحدة الأمريكية. 

وأربد أن أشير أبضاا إلى ألى قد أعددت محاضرتى هذه 
باللغة الإتجليزية؛ ولكن بعد وصولى فررت أن ألقيها بالعربية 
تكريما لمستمعى وللغة التوحيدى؛ فأشجمرث الترجمة فى وقت 


تصیر» ودوك مراجعة الفواميسء لذا أعتذر عن أيةٌ ركاكة ۱ 


فيها. 

لست عرييًا ولبسث المبالفة من طبعى ‏ ولا أظن أنى 
أبالغ إذا قلت إن جیل التوحیدی هو جیل اعظم مجموعة 
من المفكرين والأدباء فى تاربخ الثقافة الإسلامية والعربية, 
ولاحاجة لى إلى دلبل على ذلك أكثر من محض تسمبة 





* الكلمة التى ألفبث فى مؤتمر أبى حبان التوحبدى؛ الذى عقد 
بالمجلس الأعلى للثقافة بالقاهرة. 
* * أسئاذ الدراسات العربية؛ جامعة بنسلفائيا. 


۳۹۹ 


بعض أولنك؛ أمثال ابن سينا والبورونى وبدیع الزمان الهمذانی 
والفردرسی ومسکربه. وإذا طولب باکشر من ذلك الشجأت 
إلى کتاب اللعالبی السمی (يتيمة الدهر فی محاسن أهل 
العصر) الذى يشتمل على ذكر معظم شعراء ذلك العصر من 
كل أنحاء العالم العربى؛ بالإضافة إلى كثيرين من أصحاب 
لنثر الفنی؛ امثال الهمذانی؛ رأبی بکر الخوارزمی» والوزیرین 
الشهورین: أبی الفضل ابن العمید والصاحب ابن عباد. 
ولكننا لالمجد فى کشاب «الیتیمنه؛ ولا فى سائر كتب 
اللمالبی رلا فى كتب معاصريه أو كتب الأدباء من الجيل 
التالى؛ ای ذکر من أعتبره اعظم أدیب من هذا العصر؛ وهو 
الذی نحتفل بذکراه فی هذا الژتمر. ولا أستبعد أن يكون 
التوحيدى قد فرأ «اليئيمة؛ فی آبام شیخوخته (وعزلته فى 
شيراز) : ولا أستبعد كذلك أن يكون فد ضجر من إسقاط 
ذكره منه؛ وأزرى بالنشر الذى وجده فيه. ولكن هل فهم 
التوحيدى بالفعل آن ما سماه هو «الکلف بالسجع؛ قد غلب 
على النثر الفنى غلبة نهائية؛ لن ننتهی لا بعد مرور مات من 
السنین ؟ 


قد كتب الكشير عن ازدهار السجع فى هذا المصرء 
وسوف أقبع بذكر دراسة زكى مبارك المشهورة فى النثر الفنى 
ی انفرن الرابع الههجرى. ومن المعروف أن السجع قد نوفر 
أولا فى صنفين من التأليف؛ هما الخطابة ‏ وحصرصا 
الخطابة الدينية ‏ والكتابة؛ بمعنى إنشاء الرسائل الرسمية فى 
الدرارین. ولی منتصف القرن الرابع ساد شعور بأن ذررة ما قد 
بلغث بخطب ابن نبانة وبرسائل ابن العميد التى أشار إلبها 
التعالبى بقوله: إن الكتابة ابتدأث بعبد الحمید وانتهت بابن 
العميد. ولكن الكتابة لم تنئه بالفعل بابن العميد؛ فلدينا من 
جيله والجيل التالى دوارين ورسائل لأربعة كثاب مشهورين؛ 
هم أبر إسحاق الصابى؛ رعبدالعزیز بن بوسف؛ او الحسین 
الأهوازى: والمساحب ابن عباد. وتدل هذه الدواوين النشرية 
بوضوح على ازدياد أهمية النثر من ححيث هو منافس للشعر 
نی هذا العصر؛ كما تدل على ذلك مصئفات أخرى مثل 
(کتاب الصناعتين) لأبى هلال العسكرى؛ ومثل (ثثر النظم) 
للتعالبى. 

ولكن الأهم من ذلك هر امتداد مجال هذا الأسلوب 
الإنشائى عامة؛ واستعمال السجع خاصة:؛ إلى أصناف أخرى 
8 الكتابة. وبطبيعة الحال؛ بدأ هذا التوسع بالرسائل غير 
الرسمية؛ كما نرى من مجمرعتى الرسائل لأبى بكر 
الخوارزمى والهمذانى. وقد نقول إن مثل هده الرسائل تقابل 
شمر «الاخوانیات» الذی پذخر به كتاب (اليئيمة». ولم يقتنع 
الهمذانی بهذه الرسائل ١الإخوانية؛‏ معرضا لقدرته علی اللغة» 
فاخترع «المقامة؛ وملأها بديمًا وغرينا وسجما؛ وما إلى ذلك 
من أشكال الزخحرفة اللغوبة التى اشتهر بها. 

رحتی قبل ذلك؛ امعد هذا الأسلوب الجديد إلى صدف 
التاريخ بتألیف النشیع آبی ٍسحاق الصابی لکتاب (الشاجی) 
الذى هو نوع من المديحع النشرى يصف فيه إنشاء الدولة 
البوبهية وبمدح مولاه الأمير عضد الدولة. وصارض هذا 
الكتاب (المفقود إلا جزم صغير) منه) العتبی بکتابه الیمینی 
فى فترة الدرلة الغزنوية والأمير محمود. ولم يقتصر توسع 
الإنشاء والسجع على المقامة والتاريخ؛ إذ تمد الأمير قابوس فى 
جرجان يحاول الكتابة فى الفلسفة بهذا الأسلرب. 


ونعت كل هذه التطورات فى عصر التوحيدى؛ وأربد أن 
أشير إلى أن معظم هؤلاء النشفین البدعین عاشوا فی الشرف؛ 
فی الری وجسرجان ونیسابور وضزنة, ی لی بلاد اللضة 
الفارسية. کان أهل خراسان مشهورین بالفصاحة فى اللغة 
العربية؛ ولعل سبب ذلك بعد العربية من لغئهم العامية 
الفارسیة» وإن أحسوا بقدر من التكلف فى استعمالهم اللغة 
العربية؛ فليست المسافة بين هذا التكلف وتكلف الإنشاء 
وحتى الكلف بالسجع ببعبدة. 
وأريد أن أشير أيضا إلى قرابة العلاقات بين بعض هولاه 
المنشكين وحضرة الصاحب ابن عباد؛ فلا أستبعد أن يكون 
تأثير الصاحب من أهم أسباب انتشار هذا الكلف بالسجع؛ 
والإنشاء عامة . 
ولاشك فى كلف الصاحب نفسه بالسجم. فمما نری 
من رسائله المطبوعة؛ ومن الشارات من نشره؛ فى كشاب 
«البتبمة؛ نستطيع أن تقول إن السجع بغلب على كل 
كتابئه؛ حتى إلنا لشعر عند أية جملة لاتنتهى بسجعة بنوع 
من النقص. 
ولدلتفت [لی کشاب (مشالب الوزبرین) لثری ما بقول 
التوحيدى عن أسلوب الصاحب فقرأً؛ 
دوكان كلفه بالسجع فى الكلام والعلم عند 
الجد والهزل يزيد على كلف کل من رابنا فی 
هذه البلاد... وييلغ به ذلك أنه لو رأى سجعة 
نحل بموقعها عروة الملك؛ ويضطرب بها حبل 
الدرلة؛ ويحتاج من أجلها إلى غرم ثقيل؛ وكلفة 
صمبة؛ وتمشم آمور؛ و ركوب أهوال لكان يخف 
علیه آن لایفرج عنها ویخلیها: بل بأئی بها 
ریستعملها ولایعباً بجمیم ما وصفث من 
عاقبتهاء والسجع لهذا الرجل بمنرلة المصا 
للأعمى؛ والأعمى؛ إذا نند عصاه ذقد أقعد 
وهذا إذا ترك السجع فقد أفحم؛. 
بقول التوحیدی ایضاً : 
«رما يدل على ولوع ابن عباد بالسجع ومجاوزه 
الحد فیه بالافراط قوله پوما: حدثنى أبو على ابن 


کی گس مت 


إيحريث روسو 


باش وكان من سادة الناش ‏ جمعل السين شينا 
ومر فى الحديث وقال؛ هذه لغة. وكذب وكان 
کدوبا؛. 
ولسمع أيضا آله حرج متوجها الی أصفهان ومنزله ورامین 
نجاوزها إلى قرية غامرة على ماء ملح لالشيع إلا ليكتب لیا 
کتابی من اللوبهار بوم السبت لصف النهار. وإن كان 
التوحيدى بذم !ال فراط» فی السجع فذلك لایعنی انه پنفر 
منه نفوراً ناما فانه یخبر هن کالب جید أنه قال؛ 
االسجع الذی بلهج به هو [الصاحب] ما ینم 
فی الکلام ولکن بنبنی آن يكون كالطراز فى 
اللوب؛ والصنفة فی الرداء؛ والخط فى العصب ؛ 
واللح فی العسام والخال ی الوجه ولو كان 
الرجه كله خالا لکان مقلياه. 


ویغول هذا الکانب؛ وبواففه الشوحیدی» ان لكل من 

السجم والوزن والمجئیس رالتطبیق مکانه ولکن فی حدود؛ 

وإن الذى ينبغى أن يهجر هر التكلف والغريب وكل ما يفسد 
المعنى ٠‏ رفى (البصائر) بفول الترحبدى نفسه : 

۱ تلهمجی بالسجم فإنه بعيد المرام إذا طلب 

الواقع موفعه والنازلى مكانه؛ ولا نهجرنه أيضا كله 

فانك نعدم شطر الحیس) . «وفد بسلس السجع 

فی مکان دون مکال والاسدرسال أدل على الطبع 

والطبع أعفى والعكلف مکروه والیکلف معنی 

والناس بين عاشق للمعائى والتابع لها فالألفاظ 

نوانیه عفوا و کلف بالاألفاظ والعانی تمصیه آپد6», 


ونفرأ فى (الإمتاع والمؤانسة) شيدًا عن رأى التوحيدى فى 
بعض المنشهين المشهورين غير الصاحب؛ إذ سأله الوزير ابن 
سعدان أن يقارن بین بلاغة الصاحب وبلاغة ابن المميد 
وهبدالعمزيز بن يوسف وأبى إسحاق الصابى. وإن رجد 
التوحيدى أسلوب عبدالعزيز أكشر ركاكة من أسلوب 
الصاحب» فليس لرأيه فى أسلوب ابن العميد الوضوح نفسه . 
فإننا نقرأ فى (الإمئاع) أن ابن العميد كان (أول من أفسد 
الكلام؛ » وذلك أله تبع الجا حط وخيل إليه أله لحقه ولم يكن 
' كذلك» ولا پدهشدا هذا الازدراء» ولحن عرف إعجاب 


۳۹۸ 





الشرحبدی لفسه بالجاعظ ونفریظه له ود نبعه هو نفسه 
كذلك. ولكنه فى (مثالب الوزيرين) ؛ بصف ابن العمید باه 
«حسن الکتابة زیر الانشاه جبد الحفظ؛ ويخبرنا بأن أبا 
إسحاق الصابى كان کثبر از عجاب بکلامه؛ و بفسر ذلك 
بقوله؛ 

«لأنی اجد فيه من المقل اکثر ما اجد فيه من اللنظ؛ 

لم يشير إلى فصل من رسالة لابن المميد يزعم أنه 
بستحن آن یکتب بالاهب (ولا مد نی هذا الفصل سجماً 
واحدف) . 

آما ابو (سحاق نفسه؛ فلا یکدر صفو رأى التوحيدى فيه 
شئ؛ فيفول للوزير ابن مسعدان: (إنه أحب الئاس للطريقة 
المسدقيمة وأمضاهم على المحجة الرسطى؛. وفى (مشالب 
الوزيرين) بصفه باله «کاتب زمانه لسا وقلمًا وشمائل) ؛ 
ویخص كتابه (التاجى) بالمدح. أما أسلوب أبى إسحاق فنمرفه 
من رسالله التى طبع بعضهاء وتتوفر مجموعة كبيرة منها فى 
اغفطوطات؛ ونستطيع أن تقول إن البديع والسجع فبها يزبدان 
على ما قد نتوقع أن يرضى الدوحيدى به؛ وإن كانا أفل ما 
تمد فى رسائل الصاحب. وأما كتاب (التاجى) فمشكلة؛ إذ 
الجزه المهفوظ منه لا بشتمل على حظ ذى معنى من البديع 
ولا السجع مع أن معارضة العتبى له (أى كاب الیمینی) 


مفعمة بالسجع؛ وبكل بديع إلى أقصى حد. 


وسدر آن هناك فارفا کان نائماء لا يزال: فى غعصر 
الصایی؛ لیما پتوئع من الأسلوب بين الرسائل من ناحية؛ 
والتاریخ من ناحية أخخرى , 

وسهما کان الأمر؛ فالتوحیدی پمجب باسلوب أی 
(سحانی الای بسمپه «عرافیاء . ویقول مثلا: [ن «معانیه فلسفية 
وطباعه عرافية؛؛ كما ينقد ابر (سحاق نفسه أسلوب الصاحب 
مضيفا أن «طباع الجبلى مخالف لطباع العراقى؛ . فتدل مثل 
هذه الملا حلات على مع دارسی للیکلف الجدید العربی. 
وبالفعل؛ جد أن المنشى الرحيد من جيل الصاحب الذى 
بساوبه فی کشابشه؛ تکلفا وزحرفة وسجما؛ هر الکائب 
الفارسى أبو بكر الخوارزمي. وکان آبو بکر من مصطنعی 
الصاحب؛ وإن وصفه للتوحيدى بأنه «خوار فى المكارم صبار 


على الملائم زحاف إلى المألم سماع للنسائم مقدام على 
المظائم»؛ ولعل هذا الرأى هو الذى حسبب أبا بكر إلى 
التوحيدى؛ برغم كلفه هو بالسجع؛ إذ يقول التوحيدى إنه 
«من أفصح الناس» ما رأبنا فى العجم مثله؛ . 

وان كان ذلك رأى الدوحيدى فى أبى بكر الخوارزفي؛ 
فلنسأل ما رأيه فى منافس أبى بكر العجمى الأصغر منه سناء 
أى بديع الزمان الهسملانى. وهنا للأسف ينقسصنا الدليل 
الفاطع؛ فلم أجد فى مصنفات التوحيدى أبة إشارة إلى 
الهمذانی. وفى الحقيقة لم يؤلف الهمذائى مقاماته إلا بعد 
اتفال التوحیدی لی شیراز وزلته هناك» حبث لم یمد یکتب 
عن الأمور الدئيوية وعن معاصريه. ومع ذلك؛ فلا أشك أن 
هله المقاماث بلفئه فى شبراز قبل وفاته؛ فإنا نعرف أنها قد 
بلغت ابن شهيد فى الأندلس قبل ذلك ببضع سدين. ولكن 
یدو لی آن بین الفرحیدی والهمذالی فجوا واسعة؛ وذلك من 





ناحیتین: آولاهما نی الکتابة» فالهمذانی بسلط اللفظ على 
العنی بطريقة هی بعینها ما بزری به الترحیدی» رالیتهما فی 
الإنسائية؛ فالهمذانى . بالرهم من اختراعه بطله المكدى أبا 
الفح ا(اسکندری - لم يزل هو رجلا عادیا مقتنعا بمجتمعه؛ 
فهو لا يشمرد ولا يفكر ولا ينشد؛ والتوحيدى عكس ذلك 
تماما. 

وبالجملة؛ نستطيع أن نشول إن الدوحيدى غلب فى 
معركة الأساليب الشرية؛ وبقى ١الغريب»‏ من هله الناحية؛ 
كما بقى الغريب من نواح أخر. وإن اعتبرنا غلبة الكلف 
بالسجع فى أيام التوحيدى غلبة للذرق العجمى على الذوق 
العربى؛ فهداك من يشهد فى مؤلفاته؛ خخصوصا فى رسائله؛ 
فى الجيل الثالى؛ أن فوز السجم والإنشاء اششمل العجم 
والعرب جميماء وأشير طبعاً إلى أبى العلاء المعرى. 









أبنو حبان 








التوحيّدى 
الناقد الاجنماهي ‏ 
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كلايد 
mk‏ 


و ۱۱۱ 


لا تفاس عظمة الأم بما تنعم به من ثرا مادی» قد بزید 
یوما وبنفص يوماء وقد بأئى عليه الزمن فلا يمقى منه شيفًا؛ 
وإنما نقاس عظمتها بما لديها من تراث روحى وأدبى: خالد 
لا بفنى ؛ ولا بنضب معينه؛ مهما تعاقبت العصور والأزمان. 

وقد حظيت أمتنا المرببة بزاد وفبر من هذا التراث الذى 
بلغ قمة ازدهاره فى المصور الإسلامية الأولى؛ حبن تفاعلت 
الثقافة العربية مع بعض الثقافات الأجنبية التى احتكت بها 
احتکاکا فویا, کاللفافة الفارسية رالثقافية المونانية والثقافة 
الهندیة(۱٩.‏ وند ظهر آثر هذا الثفاعل راضحا فی کتابات 
بعض آذباء القرنین الثالث والرابع الهجربین کالجاحظ وابن 
العمید» والهمذانی» والصابی؛ والترحبدی. 

رتمیز التوحیدی عن نظرائه السابفین بشغفه الشدید 
بالشقافة العقلية, مع عدم إغفال حسه الأدبى والفنى؛ الذى 
يمدو واضحًا فى كتاباته الأدبية والفكرية. وييدو أن هذا المرج 
الواضح بین الفکر والوجدان فی کتابانه هو الذی دفع بعض 
القدماء الذین ترجموا له: مثل يافوت الحموى؛ إلى وصفه 


* قسم اللغة العربية كلية الآداب: جامعة الإسكندرية , 


۳۲۰ 


بانه فیلسوف ال دباء» رأدیب الفلامف۲۳, والتأمل الفطن في 
تراله الأدبى ‏ على قلة ما وصل إليئا من هذا الثراث - بدرك 
هذه الحقيقة إدراكا واب" . 
على أن أهم ما يميز تراث هذا الرجل؛ علاوة على ما 
أشرناء إلمامه الدفيق بقفضايا عصره؛ ومشكلاث مجتمعه 
ونصويره لهاء من خبلال نقنده لهذا المجمتمع وبعض رجال 
عصره» وابرازه الكثبر من العيوب الخلقية التى شاعت فى 
اجنمع آنذاك واصبحت ظاهرة اجشماعية سیلة. 
رما بمسور ذلك؛ فوله فی وصف أخلاق بعض الشجار؛ 
وأصحاب الأموال؛ والگروات : 
«ند تماطرا المنكر حتی غرف ؛ ونناگروا المعمروف 
البضائم » وینهون عنها کلما عادت بالوضائم؛ 
پسر آجذهم بحیلة, پرزثها لسلعة ینففها: وغيلة . 
فإذا أحكم حيلته وغيلته؛ غدا فادرا علی حرده؛ 
فغر وضر وأب إلى منزله بحطام قد جمعه؛ 


أبو حيان التوحيدى الناقد الاجتماغى 
يسمت 


مغتبط بما أباح من دينه واتشهك من حرمة 
بالمطلب» رعلما بالمجارة؛ رنفدسافی 
السناعذه(*. 0 
زيرف أن هذه العيرب الهلقية والسوءات الاجتماعية لا 
تفتصر على فلة التجار رحدهم؛ ولكنها نشيع فى بعض فلات 
امجتمع الأخرى. 
بقول ؛ 
«فوالله ما أسمع ولا أرى هذه الأخلاق إلا شائعة 
فى اصناف الداس » من الجند » والکتاب؛ والتنّاء 
والصالحين؛ وأهل العلم. 
لفد حال الزمان إلى أمر لا يأنى عليه الدعت؛ ولا 
لستوعبه الأ 80 , 
ومصدافا لهذا فول أحد شعراء هذا العصر ؛ مصورا تفشی 
هذه الأمراض الخلقية فى افمتمع آنلال: مثل النفافی والحسد 
وعدم الوفاء؛ ومفضلا العيش وحيدا فى الصحراء؛ على 
أيارب كل الناس أبباء علة 
أما تعفر الدئيا لنا بصدين 
وجوه بها مضمر الفل شاهد 


ذوات أديم فى النفاق صديل 


e. 

قزل أحد وزراء هذا العصرء الذى حظى أبو حيان 

التوحیدی بصحبعه كثيراً؛ ومسامرنه”؟؛ مصورا بعض هذه 

الأمراض اللخلقية التى أصابت عدواها كشيرا من النفزس 
البشرية أنذاك ؛ 

وأرى واححدا فى فثل بل ؛ وأخمر فى حفر إشر» 

رأخمر فى نصب فخ وآخبر فى دس حيلة؛ وآخبر 

نی تقجیح ححسن؛ رآخخر فى شح حدید؛ وأخبر 

فى تمزبل عبريض؛ وأخصر فى اخمشلاق كذب» 

رأخر فى صدع ملغم؛ وآخخر فى حل هفد؛ وأخر 


فى لفث سحرء وثارى مع صاحبى رماد؛ وریحه 
ونصيبى منه هموم وغموم !4 , 
رقد استشهد الترحهدى بهذا النص والنص الشعرى 
السابق» معضد) بذلك وجهة نظره فى شيوع هله الأمراض 
الاجتماعية فى مجتمعه وبين رجال عصره؛ وهذا يعد لون 
من ألوان النشد الاجعماعى. وقد بخص بنقده الأجشماعى 
رجالا بعینهم ؛ مثل بعض الوزراء أو الکتاب ار العلماء أو 
الشعراء. بلاحط أنه لا يقف فى هذا النقد عند الجوالب 
الشخصية وحسب؛ ولكنه يتعدى ذلك إلى تقويمهم علميا از 
فبا وذكر محاسئهم؛ وكذا عيوبهم ونقائصهم الشخصية. 
يقول مثلا فى نقد الوزیر؛ الصاحب ابن عباد؛ 
اللان؛ قد ثنف من كل أدب خفيف أشياء؛ 
راد من كل فن أطرافاء والغالب عليه كلام 
المتكلمين المعلة . 
رهذا النند يمثل الجائب الإيجابى فى هله الشخصبة؛ 
لأنه يكشف عن مزاياها الأدبية واللخوبة؛ وبشيد بها. أما عن 
سلبيات هله الشخصية؛ فتبدر من قول التوحيدى عنها؛ 
دوالداس كلهم محجمرن عله؛ لجرأنه وسلاطته؛ 
وافتداره۱ وبسطته شدید العقاب ا طفيف الثواب١‏ 
طويل العئاب! بذیا اللسان! یعطی كثير) فلیّلا؛ 
مغلوب بحرارة الرأى؛ سريع الغضب... حسود 
حقرد حدید؛ رحسده وتف على أهل الفضل » 
وحقده سار إلى أهل الكفاية "٠...‏ . 
وشبیه بهلا المدحى الیقدی نقده لابن العميد؛ واجماهه 
الأدبى الذى ذكره فى كتابه (مثالب الوزيرين) ١7‏ ا رقد 
جاء فيه قوله: 
(رهر نزر المعانى» شديد الكلف باللفظ؛ وكان 
أحسد الناس لمن نعط بالقلم؛ أو بلغ باللسان أو 
فلج فى المناظرة» أو فكه بالدادرة» ار آضرب في 
الدراهی لهد الأحلا الخبيفةء"' ٠‏ 


1 





عدمان سليمان موافى 


وسدو هذا النحی النفدى كذلك فى تقويمه لبعض 
علماء عصره ؛ من الئاحية العلمية والشخصية ؛ نقریما پکشف 
عن عمق لفافته ودقة حسه النقدى؛ كما يكشف عن معرفته 
الدفيقة بالدوازع النفسية ؛ ونقائص النفس البشرية . 
ومن الشواهد الدالة على ذلك قوله عن المترجم عيسى 
ابن اسحای بن زرعة إله ؛ 
«حسن الترجمة؛ صحيح النقل» كثير الرجوع 
إلى الکتب؛ محمود النفل إلى العربية جيد الوفاء 
بكل ما جل من الفلسفة!؛ لبس له فى دنيقها 
مفذل؛ ولا له من لغرها مأخيل. ولولا توز غ فكره 
فى الشجارة؛ ومحبته لی الریح ؛ رحعرصه على 
الجمع رشدله على النم؛ لکانت فربحثئه 
تُستحيب له رغائمته ندر عليه ا ولکنه ميلد ؛ 
مندد؛ وحيب الدئيا بعمی زیصم) ۲۱۳۲ . 
وفوله عن ابن الخماره وكاب ص وفیلسوف: 
اوأما ابن الخمار ففصيح؛ سبط الکلام..., کثیر 
الشدنبق؛ لکنه پخلط الدرة بالب‌عرا» ویف‌سد 
السمین بالغث؛ برع الجدید بالرث)*۲۱. 
وقوله عن بی بکر القرسسی؛ حد کتاب صر 
وفلاسفته: 
دما الفومسى فرجل سن البلاغة؛ حلو 
الكداية» کثیر الففر العجيمة؛ جماعة للکتب.... 
إلا أنه غير نصيح فى الحكمة؛ لأن فربحته ترابية, 
وفکرته سصابية) فهر كالمقلد بسن لمحققين؛ 
والشابع للمتتدمين: مع حب للدئیا شدید؛ 
وحسد لأهل الفضل عتبده(*۱*, 
وقد بنحو فى نقويمه لشخصيات هؤلاء العلماء ومناحيهم 
العلمية والأدبية منحى أخرء يقوم على إبراز إيجابيسات 
وسلبسيات کل منهسم ؛ عن طربق المفارئة ہین النظیسرین؛ 
كمقارلته بين عالی اللغة والنحوه ابی سعيد السيرافى : وأبى 
علی بن عیسی. 


۳۳۲ 





وييدو هذا بوضوح من قوله عن أبى سعيد: 
«أبو سمید آجمع لشمل العلم؛ وأنظم لذاهب 
السرب؛ وأدخل فى كل باب؛ وأخسرج من کل 
طريق؛ وألزم للجسادة الوسطى فى الدين 
والخلق4 ۲۱ , 
وقوله عن أبى على: 
«وأما أبو على؛ فأشد تفردا بالكثاب وأشد انكباب 
عليه؛ رأبعد من كل ما هداه بما هو علم 
الكوفيين. 
وس تماوز فى اللنة كنتب أبى زيد رأطراقا ما 
لغيره؛ وهو متقد بالغيظ على أبى سعيد وبالحسد 
له, كيف نم له نفسير كتاب سيبوبه من أوله إلى 
آخره ۱۷ , 
وفوله کاشفا عن القيمة العلمية لكل منهما؛ 
د وکا ابر سعید بعيد القرين؛ لاه كان يقرأ عليه 
الفران والغفه والشروط والفرائض رالنحو واللغة؛ 
رالعروض والقوافی والحساب رالهندسة والحدیث 
والأحبار وهو فى كل ذلك إما فى الغاية أر 
الوسط؛ , 
وأما على بن عيسى فعالى الرتبة فى النحو واللغة 
والكلام والعررض والمنطق؛ وعيب به إلا أنه لم 
بسلك طرین واضم النطن بل آنرد صناعت» 
وأظهر براعة ^١...‏ , 
أما عن المقارنة بينهماء من حيث السلوك الشخصى لكل 
منهما: 
افأبو على بشرب؛ ويتخالع؛ ويفارق هوى أهل 
العلم؛ وطريقة الربائيين وعادة المتنسكين» وأبو 
سسعيد يصسمم الدهر: ولا يصلى إلا فى 
الجماعة' ‏ . 
أما عن منحاه فى نقد شعراء عصره؛ فيبدو مختلفاً بعض 
الاختلاف عن منحاه فى نقد العلماه والوزراء والكئاب وسائر 
رجال عصره؛ إذ يعنى فى هذا النفد بشعر الشاعر وتقويمه 


| 


فنيا؛ اکثر من عنایته بشخصه؛ ومسلکه فی الحیاة؛ وعلافانه ١‏ 


بالناس؛ على نحو ما پیدو فی نفد العلماء والوزراء؛ وكبار 
رجال عصره. 
رما يوضح ذلك قوله فى نقد شعر بعض هؤلاء الشعراء» 

والكشف عن الخصائص الفنية لشعر كل شاعر منهم؛ 
دوأما الللامى فهر حلو الکلام؛ مستسل 
النظام ...؛ حفى السرفة؛ لطيف الأحذ» واسع 
المذهب. 
وأما الحاتمى فغليظ اللفظ ؛ كثير العقد... غزير 
احفوظ » جامع بسن النظم والنگر... بادى العورة 


نيما بقول؛ فكأنما يسرز ما بخفی ويكدر ما 


وأما ابن جلبات: فمجئون الشعر؛ متفاوت اللفظ » 
قليل البديع؛ كشير الزوى؛ قصير الرشاء؛ كشير 
الغاء. 
وآما الخالع؛ فادیب الشعر: صحیح اللحت؛ کثبر 
البديع؛ مستوی الطريقة؛ متشابه الصناعة: بعيد 
من طفرة المتحيره قريب من فرصة المتخير... 
وأما مسكوبه: فلطيف اللفظ؛ رطب الأطراف؛ 
رقيق الحواشی؛ سهل الأخد» قليل السكب» 
بطى السبك» مشهور المعائى...! وله بعد ذلك 
مأخيل "كشدو من الفلسفة. 
رثأت فى الخدمة؛ وقيام برسوم الندامة... وهر 
حائل العقل لشغفه بالكيمياء. 
وأما ابن بانة: نداعر الرفت» لا بدفع ما آفول؛ 
إلا حاسد أو جاهل؛ أو معائد. قد لحق عصابة 
سيف الدولة» وعدا معهم ؛ ووراءهم ... إل" ۱ 
والواقع أن هذا النقد الفنى يكشف عما يتتمئع به 
الشرحیدی من حس نقدی دثیل؛ وذرف فنی رفبع؛ صك 
المارسة رالدربة» وکثرة حفظ التصوص؛ ومدارسته لها. وا 
ينبغى أن ننسى أن صاحبنا أديب مبدع؛ وصاحب جربة فنية 
جلت فى كثبر من إبداعاته الأدبية'ا'2. كما يكشف 


أبو حيان التوحيدى الناقد الاجشماعى 


كذلك عن اهتمام التوحيدى بفن الشاعر أكثر من شخصه؛ 
ونقائصه الخلقية والاجتماهي. 

رهذا علی المکس - کما آشرنا - من منحاه فی لقد 
رجال عمسره الذی تماوز الشقویم العلمی؛ زلی الشجریح 
الشخصى الحاد؛ وهنا نسأل؛ لماذا نحا التوحبدى فى تقده 
لرججال عصره هذا المنحى؟؟ 

إن قراءة مشأنية لتاريخ حياة هذا الرجل وأثاره العلمية 
والأدبية'؟"2: تكشف لنا عن حقيفة مهمة لا نبنی (غفالها» 
وهى أن صاحبنا لم يكن على وفاق نام مع کثیر من رجالاث 
عصره؛ فعلافته بكثير منهم لم نكن طيبة على الدرام. رف 
بمزى هذا إلى بعض الموامل الشخصية والنفسية الئى تتعلق 
بالتوحهدى وسيرته الذائية؛ ففد عمل نت إمرة بعض وجهاء 
عصره كابن العميد؛ الذى تمنى كثيرا العيش فى 
كيفه”””/ ونمفن له ما أراد؛ ولكن حدلت بينهما جفرة. 
كما عمل عند الصاحب ابن عباد نسائمًا للكتب. وييدو أن 
هذا الرجل لم يكن يحسن معاملئه؛ ويسشدل :ل هلا ما 
ذکره التوحیدی فی کتابه (مثالب الوزيرين) عن صا هذا 
الرجل ونکبره حتی إنه طلع عليه يوماء وهو يعمل فى نسخ 
الكتبء فوقف أبو حيان احتراماً له؛ لكن ابن عباد صرخ فيه 
قاثّلا : 


«اقعد فالوراقون أخس من أن يقوموا لدا" . 


وبفال إن طلب من أبى حيان التوحهدى نسخ للاثين 
مجلدة؛ فرفض صاحبنا تنفبذ هذا الأمر الصعب"*۲؛ ثم 
فارقه منهيا حدمت ل" . 

ويبدو أن علافته برجالات عصره؛ کانت تتأئر بالتقلبات 
السياسية فى هذا العصرء أى فى القرن الرابع الهجرى. فقد 
عالى أهل هذا المصر من آثار تفكك الدولة العباسية إلى 
دوپلات صفیرا» کدرلة الصفاربين؛ ودولة السامائيين ودولة ۱ 
ہنی "يننا وما ترتب على ذلك من حررب رمنازعاث بين 
هذه الدول؛ وبين أمراء الأقاليم؛ على نحو ما كان يحدث فى 
آوروب أنداك؛ وأدى إلى نشأة نظام الاقطاع» ومصدافا لهذا 
بقول الستشرق الفرنسی بلاشیر؛ 


۳۳۳ 


الم تكن حال الإسلام فى الشرق فى بداية 
القرن العاشر الميلادى؛ إلا لشذكرنا من بعض 
الوجوه بحال النصرانية فى الغرب فى العهد ذائه. 
إذ بينما كانت الحروب الداخلية متاح 
جرمانية؛ وبينما كان شارل البسيط فى فرنساء 
يبرا جيه فى إيطاليا يحاولان عبثًا إعادة ناليل 
الوحدة الكارولنجية؛ وفى الحبن الذى كان فيه 
النظام الا قطاعی آخذ) نی الاستفرار نپائیّا نی 
کل مکان من أوروباء کانت الخلافات فی بغداد 
تسير هى أبض) لحو نفكك نام ونهائی»(۳۸. 
والوانع أن ضمف نفوذ الخلافة العباسية آنداك؛ وما نشأ 
عن ذلك من صراع بين أمراء الأفاليم وبين بعض الدرل 
المبساسية:؛ وبين بعض أبناه الأسر الحاكمة فى هذه 
الدرل !۰۲۳۹ قد ترگ آلار) لا بستهان بها علی اجشمع آنذاك؛ 
الذى لم یمد پشمر آبناژه بالطمانيدة والاستفرار الأمنی؛ نظر) 
لانششار الفرضی رالسلب راللهب؛ وکشرة سفث الدماه 
البريكة. وطبيعى أن ینمکس هذا على أخخلاق الناس» وأحوالهم 
الاقتصادية والنفسية. 
ویسدو أن صاحبنا لم يسلم من شر هذه الشقلبات 
السياسية» فظروفه المعيشية كانت نضطره إلى لوطيد علاقاته 
بعض ساسة عصره؛ والعيش فى كنفهم أحيان. 
وفد برطد علافشه بوزیر ماء ثم يقصى هذا الوزير عن 
الحكم أو دول دولئه؛ فيجد التوحيدى نفسه فى موقف 
صعب؛ قد نخسر الكثير مألا وجاها؛ وكسب عدارة الحكم 
الجديد. ولا ينبغى أن لغفل المنافسة بين وجهاء هذا العصر 
رما كان يترئب عليها من إحراج نفسى لصاحبنا حبن يمد 
مشلا حبل وصاله إلى وزير» ثم يختلف معه؛ ويذهب إلى 
نظيره ومنافسه... وقد يس الظن به» وبنقطع حبل الوصال 
بینهما!"۲۳. وینمکس هذا کله علی حالته الاتتصادية 
والنفسية. 
لذاء لا نعجب إن رأيناه كثير الشكوى من الفاقة والبؤس» 
وافتقاد الأصدقاء الذين حلت الحياة منهم؛ كما يرى. وقد 
عبر عن هذا الإحساس بقوله: 


e 


«رقبل کل شوم ینبفی آن تثق بأنه لا صدیق؛ 
ولا من بتشبه بالصدین»"۱۳۱. 
وبشاطر التوحيدى؛ كثبر) الرأى فى موقن أهل عصره 
هئيه ) رظلمهم له؛ فيقول معبراً عن سخطه على هؤلاء الذاس ؛ 
وإحمساسه بالغربة بينهم: 
«والله لریما صلیت فی الجامم فلا آری جنبی 
من یصلی ممی؛ فان انفق؛ فبقال آر عصار ار 
1 نداف» أو قصاب hs‏ 
فقد آمسبت غریب الحال» غربب اللفظ» غریب 
النحلة ؛ غریب الخلق ».مستانسا بالوحدذ؛ قائعا 
بالوحدة؛ ممتاد) للصمت ؛ ملازم للحیرة؛ پائسا 
من جمیع من تری؛ مثرقعا لا لابد من حلوله؛ 
نشمس العمر علی شفا وماء الحياة إلى نضوب» 
ولجم اليش إلى أفول؛ وظل التلبث إلى 
فلوص»(۲۳۲, 
ويمدو أن هذا الإحساس كان أحد العوامل التى دفعته إلى 
رسم صورة قاتمة لمجتمعه وأهل عصره من خلال نقده لهم» 
وكشفه عن كثير من السووات الخلقية والاجتماعي:. يضاف 
(لی ذلك تماهل کثیر من معاصریه علمه رآدبه۲۳۳۱: ما دفعه 
(لی لاشفام منهم ؛ لا بالنشد رالشجریح وحسب؛ وإئما 
بحرمانهم كذلك من ثرونه العلمية التى تعب كديرا فى 
جمعها رتألیفها؛ وذلك بحرقها. وقد عبر عن هذا الإحساس» 
الذى كان يمتلج بداخله؛ وهو مقدم على تدفيذ هذا الأمرء 
بقوله : 
على ی جمعت أكثرها للناس ؛ ولطلب المغالة 
منهم ) ولعقد الرياسة بيلهم ولمد الجاه e‏ 
فحرت ذلك گل 0" . 
ریقرل مبررا إقدامه على هذا العمل؛ وحرمان أهل عصره 
من هذه الثروة العلمية ! 
امكيف أتركها لأناس جاررتهم عشرين سنة» 
فما صح لى من أحدهم وداد؛ ولا ظهر لى من 
إنسان منهم حفاظ . 


سس مت بیس سس آبر حبان الترحیدی النائد الاجشماعی 


وند اضطررث بينهم بعد الشهرة والمعرفة فى 
أوقات كثيرة إلى أكل الخضر فى الصحراء» وإلى 
الیکنف الفاضح عند الخاصة والعامة؛ رالی بیع 
الدين والمروءة وإلى تعساطى الرياء والسممة 
والنفاق»(۳۹: 


وواضح من هذا النص أن بعض سویات انمشمع وأمراضه 
الاجتماعية؛ العكست على شخصية التوحيدى؛ وأصابئه 
عدواها. وهذا پفسر لنا سر سخطه على بعض معاصريه؛ الذين 
تسببرا فى نشر هذه الأمراض الخلقية بين أفراد امشمع» 
وكدروا بها صفو ماله؛ وطیب هوائه. يضاف إلى ذلك انهام 
بعضهم ه فی عفیدله ودینه(۲۳۱؛ واحفانه فی محمین 
طموحانه الادية والعنوية, وما ترتب علی ذلك من احساس 
بالنقص دفعه إلى الحقد على كل عظيم أو صاحب مال؛ أو 
جاه؛ ومصداً لهذا قول ياقوث الحموى عنه: 

«رکان ابر حبان مجبولا على الغرام بثلب 
الکرام(۳ . 

وعلى أبة حال» فهذا كله بؤكد لدا صحة القول بأن 
سخط التوحيدى على مجتمعه وبعض رجال عصره؛ ونفده 
لهم من الناحية العلمية والخلفية» مرده إلى أسباب شخصية 
ونفسية ؛ تتعلى بالتوحيدى نفسه؛ وأحوال مجتمعه الذى كان 
يفتقد الأمن والاستقرار بسبب الاضطرابات السياسية التى 
تمرض لها؛ وما ترتب علیها من اهتراز فی القیم الخلفية 
والاجتماعية. 

ويظهر أن ككثرة اخبتلاط التوحيدى بالخاصة من أهل 
عصره فد مکنته من الاقتراب منهم» ومعرفة دخائلهم؛ ورصد 
ح رکانهم وسکنانهم. وبناء على هذا یمکننا القول بأن نقد 
التوحيدى لمجتمعه وبعض رجال عصره لم يدشأ من فراغ» ولم 
يكن صدی لانفعالات داخلية لا.صلة لها بالوانع» ونم 
كان على العكس من ذلك صدى لالعكاس الواقع الأليم 
على نفسه وأحاسيسه؛ ومن لم؛ فإن النقد لا يخلو من آثار 
إيجابية؛ لعل من أوضحها أمرين ؛ 

أولهما: إبراز بعض الجوانب الخفية فى شخصيات هؤلاء 
الر جال» أغفلها كثير من الدارسين الذين نصدوا لدراسة هذه 


الشخصيات. ويدو هذا بوضوح عند بعض کتاب الثراجم 
والعطبقات الذين عنرا بأدباء رعلماء عصر التوحهدى؛ وغلب 
عليهم والامماه المنقبى» الذى ينظر إلى من یکتب عنه من 
جانب واحد ؛ هر الجالب المشرق؛ ملا فی مجمرعة من 
الفضائل والمزايا التى تتحلى بها الشخصية. 

ويغفل أصحاب هذا الاجاه الجانب الأحر من الشخصية 
الإنسانية» مغلا فى مجموغة من السلبيات. 

فلو قرأنا مئلا ما كتبه صاحب (يتيمة الدهر) عن هؤلاء 
الرججال240 الذين تصدى لنقدهم التوحيدى؛ لوجدنا البون 
شاسمًا ببن منحى الوحهدى فى تقویم مولاء الرجال 
وأعمالهم؛ وبين منحى هذا الرجل المشوب بروح منقبية؛ لا 
ترى فيمن ترجم له إلا الجائب المضئ من شخصيئه وعلمه. 

انبهما: إصلاح وتقويم ما اعوج من هؤلاء الرجال؛ 
وهذا لا يدأنى إلا بالكشف عن عيوبهم وأمراضهم الخلقية 
والنفسية. 

وقد يدو هذا النقفد فى مظهره تجمريحا لهؤلاء الناس» 
وكشفًا عن عوراتهم الخلقية والنفسية: تضيق به صدور بعض 
ذوى الأفن الضيل: وقد يستهجنونه بحجة أنه يعد خخروجا 
على الأعراف الاجتماعية؛ وأنه ينافى الذوق العام . 

والواقع أن هذا النقد لا يعد أمر) خعارجا على الأعراف 
الاجتماعية:؛ ولا بنافی الذوق» لأنه إصاداح للمجتمع ونصفية 

رعلارة على ذلك؛ ففى ترا الإسلامى أصول لهذا 
النقد؛ وتواعد وضعها اسلافنا. والتصفح الدنن لکتب الجرح 
والتمدیل ونقد الرجال(۲۳۹ یجد من هذا اللون اللفدی الشی 
الكثير. 

واللافت للنظر أن أسلافنا كانوا ينطلقون فى هذا النقد 
من فاعدة مؤداها الجرح مقدم على التعديل!'!؟. فكل عالم 
أو علّم مجرح إلى أن تنبت براوئه؛ ويصبح أهلا لتحمل العلم 
وأدائه . 

ولم يكن فصدهم من ذلك التجريح فى ححد ذائه؛ بل 
توئيق مصدر العلم و العرفة. ۱ 


۳۳۵ 


عدمان سليمان موافى 





والوافع آن نقد التوحیدی لرجال عصره المر هذه الشمرة؛ خطرا لحر الملاج الص‌حیح ؛ رعلی هذا يمكننا الفول بأن 
لأنه كشف عن الداء وشخصه. وتشخخيص الداء؛ يعد أول هذا النفد پعد نقد) بناء» وان أتى بطريق سلبى . 


الهوامش 


راججع ما كتبه أحمد أمين فى كتابه ضحي الإسلام بج ١؛‏ عن هذه الثقافات. وراجع الباب الأول من كتابنا العهارات الأجمنبية فى الشعر العربى؛ ومرضرعه. 
رسائل لقل التهاراث الأجبية إلى البيفة العربية والشعرة . 

معجم الادباه لباقوث الحموی؛ ج ۵؛ ص ۱۳۸۰ طا مر ث. 

راجم مؤلفات الترحيدى فى معجم الأذباء, جه ۵؛ ص ۰۳۸۱ ۳۸۲: 

اما غ والزالسا: ج ۰۳ ص ۴ ل ؛ بيروث - المكثبة العصرية . 

الرجع السابل والصفحة. 

كتاب الصدافة والصديل لأبى حبان الفوحیدی؛ ص ۱۳ - ۰۱۳ ط؛ مکنبا الأداب ب القاهرة 14907 م. 

هو الوزير أبو عبد الله العارض. 

الإتفاع والمؤالسة؛ ص "5 54, جب ؟. 

المرجع السابق؛ جه :١‏ ص 91. 

سد سب ۱ ص ۵۵ - ۵ 

أى ابن العميد والصاحب ابن غباد؛ راجع فعجم الأدباء لبائرث ج ۵ص ۳٩۲‏ - 4۰۷. 

الإمفاع والمؤالسة؛ ج ۱۱ص ۱۱ - ۰۱۷ ۱ 

المرجع السابل؛ ص ۳۳ ج ۰۱ 

نفسدء ص "5 2 251 جل ١‏ , 

نفسه؛ ج ۱۱ص ۳۵. 

لفسة؛ سب أراص 95؟١,‏ 

نفسهء ص ۱۳١‏ ہے ۱ , 

نلسہ؛ ص ۱۱۳۳ چم ۰۱ 

لفسه؛ ص ۱۱۳۲ ج ۰۱ 

نقسه؛ ص ۱۳۹ ۔ ۱۳۷ چه ۱. 

راجم النر البی لزکی مارد مس ۱۱۲ - ۱۹۷ . چم ۲. 

راجع معجم الأدباء لياقوت ج ۵ من ۴۸۱ - ۳۸۲؛ ودائرة المعار الإسلامية مادة (أبر حيان الترحيدى»؛ رمقدمة ممقيل کتاب الإماع والمزائسة. 
راجع رساك التى كتبها لابن العميد معير) فيها عن هذه الرغبة رقد أوردها ياثوث فى معجم الأدباء ج ه ص 48" .1١١‏ 
معجم الأدباء ج © ص ۳۹۲. 

الرجع السابل ص ۳۹۷ ج ۵. 

يفال إن هذا فد حدث سنة سبعين وللالمائة بعد أن نخدمه للاث سنوات ‏ المرجع السابل جم © ص ۳۹5. 

راجيع ناريخ الإسلام الديبى والسياسي والفقافي لحسن إبراهيم ج ؟ الباب الرابع (الدول المستقلة) . 

بلاشير .. أبو الطيب العبی؛ ترجمة؛ إبرافيم كيلالى ص ١‏ مقدمة المؤلف. 

تاريخ الإسلام لحسن إببراهيم ج ۲ ص ۱۰۵ رادید ذكرى أبى العلاء ليله حسين ص ۱۸۵ ۹۵, 

راجع السيرة الذانبة للعرحيدى فى معجم الأدباء ليافوث؛ جب ه ص 786 . ص لا١ ٠‏ : رفائرة المعارل الإسلامية المجلد الأول مادا (أبر حبان التوحهدى) 
رمقدمة أحمد أمين لكتاب الإمناع رالمؤانسة؛ والنثر الفنى لركى مبارك ج ۲ ص ۱٩۱‏ - ۱۷۵. 

كناب العسداقة والصديل للترحيدى ع ۰۱۰ 

المرجم السابق ١‏ ص ؟ . 

راجع معجم الأدباء ليافوت؛ جاه ص١8".‏ 

المرجع السایق ؛ جه ص۳۸۷ 

ثمسية؛ جب© می‌۳۸۵۸ 


أبو حبان التوحيدى الناقد الاجتماعي 
آ أ 0غ 


A ¢‏ 
() راجع فائرة المعارف الإسلامية (أبر حيان الترحهدى) 
(۳۷) _ معجم الأدباء ج-۲ ۰۲۸۲ 
(A)‏ راجع تراجم هزلاء الرجال لی پهيمة الدهر للدمالبی. 
( راجع مقدمة ابن أبي حائم فى الجرح والتعديل : ركذا مقدمة لسان المبزان في نقد الرجال للذهبي. 
(10) راجع الباب اللانی من كتابنا منهج النقد العاريخى رالمنهج الإسلامي (للقد الخير) 
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: ياس دعر ملاع سے لز | 
ا اوو المعار ف ملا 






۱ تاريخ روکس 


الهيئة المصرية العامة للكتاب 
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